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g 迪南德•滕尼斯于1873年读到弗里德里希_ 
贺 尼采的《悲剧的诞生》并为其折服，他是以一种 
“近乎新生的感觉”去读的。$在以后的岁月中，滕尼 
斯暗暗将时任瑞士巴塞尔大学古典文学教师的尼采 
当作自己的精神导师，个人的思想先知 . 滕尼斯只 
能在想像中与他的天才，幻想的尼采交流。他访问 
过尼釆生活的城市，却只是远远地注视他，而不敢上 
前攀谈。他在想像中无数次给尼采写信，却从未付 
诸笔端或寄出过。对于滕尼斯而言，尼采有太多神 
圣的品质，就像奧林匹亚山一样不可企及 

滕尼斯这一时期对尼采的英雄崇拜可称之为他 
的“个人宗教' 在此意义上的个人宗教正是1841 
年托马斯 • 卡莱尔对英雄崇拜的本质所下的定义： 
一个没有、或尚未在他自己的人格中发 现“天 才”的 
神圣亮点的人将神圣赋与了一个活着的或传说中的 
人。这样一个“世俗”之人，也许的确有些才干，但并 
不是生就的“天才”，他以言辞成行动私下或群集地 


陷入一个英雄崇拜的“天才教派”，将这种个人宗教 
置于他或她的名义上的、有组织的信仰之上。卡莱 
尔对此有绝佳的 描绘： 

人们常说 ，一 个人的宗教关乎他的本质。个人 
如此，民族也如此说到宗教，我并不是指一个人口 
头上或以其他形式所承认的教义或他签署和主张的 
信条，这并不是全部，在很多时候与此根本无关9我 
们可以见到持不同信仰的人将这信仰中有用或无用 
的东西贯彻到底的情形，但这不是我所谓的宗教，这 
常常只是一个人外显的承认和主张，即便深刻，也仅 
仅是他所做的 表示。 然而一个人确实相信的东西 
(这往往不需向自己说明，更无需向别人证明），确实 
存在于心底，确定无疑的东西，包栝他与这个大千世 
界的所有根本联系，他的职责与命运，才是有关他的 
本质的东西，决定其他一切的东西。这才是他的宗 
教；或许，才是他的怀疑主义或者无宗教信仰；是他 
感觉自己与不可见的世界戚不存在的世界的精神联 
系的方式。因此我说，如果你能告诉我这些是什么， 
你就在很大程度上告诉了我这个人是什么，他要做 
的事儿是什么 

然而随着尼采著作内容及风格的改变，滕尼斯 
对他的信仰也改变了。《悲剧的诞.生》之尼釆 （1872) 
巳不是《查拉图斯特拉如是说》之尼釆 （1 S 92)。 ④阿 
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波罗文化的理想主义者，瓦格纳音乐悲剧中酒抻的 
追随者消失了，尼采本人就是酒神，非理性主义的异 
教神，“释放者”，“打破界 线者' 反叛的 催化剂 ，突兀 
的不和谐音以及同样突兀的沉寂之间的诱惑者，宣 
称犹太——基督教上帝之死、甚至敢于拋弃他自己 
所钟爱的“神圣英雄’’理査德 • 瓦格纳的反对偁像崇 
拜者 ； 这才是被那些寻求精神上、或政治上生活改革 
的个体或团体所接受的、作为酒神英维的尼采的样 
子。 在〗889年尼采疯掉之后对他的著作的再发现， 
以及19世纪90年代和20世纪早期他的那些更大 
胆的著作的出现，点燃 了迷信 崇拜的火炬，滕尼斯 
尽管仍十分崇拜早期的尼采，但已无缘于此运动了 
1397年滕尼斯那本现已被忘却的、关子《尼采 
崇拜》的著作出版了 《尼釆崇拜批判》是对尼釆主 

义中被崇拜者奉为神明的“解放哲学”与尼采思想的 
现实影响之间的内在矛盾的社会学揭示。尼采主义 
的信条颇具魅力 ：它强 调个体自身的天才创造力的 
释放，鼓励自由地表这个体的心声，而槟弃道德与社 
会习俗的杈威。通过行动，个体能够真正成为他自 
己，甚或获得象征意义上的不朽。然而尼采的这些 
信条也部分地鼓吹了少数人对多数人的统治，由那 
婆永远自新的新贵族为庸众指点迷津 9 滕尼斯认为 
尼采的思想并未促进大众的解放，却被用来维持社 
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会上保守派与精英阶层的统治-^^而这些人及其观 
点正是尼采崇拜者们宣称要摈弃的。对于尼采主义 
者而言，对政府或宗教统治阶层中令人沮丧的官僚 
权威与精英主义的不满，与关于高贵的精英阶层存 
在的必要性的信念显然并不矛盾 . 的确，尼采主义 
者积极促成这个精英阶层的诞生，后者将是以其社 
会与真理的“更高"价值改造世界的先锋^令人窨醒 
的事实是尼采主义者接受了这些“真理'却几乎未 
察觉其中暗含的精英主义成分 。 因此，滕尼斯发现 
了这些尼采主义团体成员所承认的信仰与他们的实 
际行动之间的内在矛盾的潜在危险。 

正如历史学家史蒂文 • 阿师海姆敏锐地观察到 
的那样，世纪之交欧洲诞生了许多“尼采主义宗教的 
变式”，“尼采主义一半是创造，一半是对传统信念的 
全盘否定，对现存的教会的不湔。这神不满对许多 
人而言，不是朴灭了他们的宗教热情，而是点燃了新 
的对宗教的渴望， ® 

这的确是个悖论世纪的西方思想界被一位 
宣称上帝已死、而自视为反基督的人所深深地影 
响一一或称唤醒更确切些。然而尼采的“疑问之锤” 
穿越时空，被现代的精神追求者重新拾起，他们觉得 
传统与信条之墙挡住了去路，他们呼唤新的琼浆，以 
反传统的个人救赎来满足一个非常古老的 渴望。 
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一个世纪之后，当我们考察西方社会的糌神家 
园之时，我们发现人们仍对起源于19世纪末、20世 
纪初的尼采式的运动有着广泛的文化 兴趣。 这就是 
围绕卡尔 • 古斯塔夫_荣格 （1875 — 1961) 的先验思 
想及其理想化人格的国际性运动 D 荣格是一位瑞士 
精神病学家，心理分析学家，也是分析心理学派的创 
立者 & 今天，人们对荣格了解最多的，还是他作为西 
格蒙德 • 弗洛伊德的不听话的迫随者，于1913年与 
老师分道扬镳而自立门户。这个故事还被置于这样 
的背景之中，即：荣格坚持人的基本的精神本质，而 
不是自称为“无视上帝的犹太人”的弗洛伊德的那种 
狭隘的性观点，那些阅读荣格大作，参加荣格运动 
的人也常常是那些寻求提升自身“精神性”的人。 

大多自认为荣格主义者的人都来意识到荣格的， 
思想随着岁月的推移曾有过巨大的改变&例如， 
1909年底荣格首次提出假设，认为无意识思维在个 
体经验的记忆存贮之外还有其“种系发生的”戚种族 
的层面，而人们的梦境、幻想，特别是猜神异常状态 
下出现的那些前基督教的、异墦的、神秘主义的东西 
正是来源于这种基本上是生机论的、生物学意义上 
的积淀。荣格的最终理论，包括超个体的集体无意 
识 （1916) 及其原型 （ Archetype , 1919)，都标志着他 
从与20世纪生物学本已脆弱的连结转向了他祖父 



的时代——亦即歌德的时代——所流行的观点。 

而此时，在荣格早期思想中潜藏着的形而上学 
观点变得更明显了 ：即一 切物质——生命与非生 
命——都有某种“记忆' 可笑的是，这一古老的信 
念正是荣格最为人乐道的对现代革新的贡献。的 
确，这些本质上是先验的概念通过它们与精神治疗 
活动、新时代的精神性，新异敎主义的连结在我们的 
文化中被如此广泛地传播着，以至它们现在仍是无 
数研讨会、电视节目、畅销书、录像带的主要内容，并 
构成了一种精神治疗的基础*它的名字就叫荣格主 
义精神分析 

弗洛伊德也许仍是20世纪末学术精英中的天 
才，但仅就数董而言，很1然是荣格赢得了这场文化 
战争，后者的著作在我们时代的大众文化中被更加 
广泛地阅读和讨论 . 弗洛伊德运动无论在规模上还 
是在范围上都无法与围绕荣格的象征性形象而展开 
的国际运动相提并论 & 弗洛伊德作为现代文化变革 
的偶像地位已如此地衰落，以至 《时 代》杂志邨认为 
有必要举起尼采的大锤，在1^93年11月29曰那期 
的封面上问道：“弗洛伊德死了码？” 

如果以历史的角度来看，当代荣格主义现象有 
许多自相矛盾之处。理论家和实践者强调荣 格主义 
的众多心理学理论和精神治疗的专业性，然而这一 



运动的大多数非专业性的参与者是被它的“精神性” 
所吸引。专业精神治疗家一一荣格主义分析学 
家——强调折中主义，但却要表明他们的理论和技 
术的荣格主义本质，作为学院化的资本主义企业， 
它不仅包括世界各地的培训中心（与弗洛伊德体系 
类似） ，还包括成百的地方心理学俱乐部（弗洛伊德 
体系没有），后者给新时代的精神性和新异教主义的 
活动提供支持9甚至大多数强调治疗培训、希望保 
持与心理学和医学的职业联系的荣格分析培训中 
心，也提供星象学、易经、手相术以及其他与神秘科 
学有关的活动的培训课程4 

也许最复杂的矛盾是如何理解荣格本人，在科 
学史和精神病学史的领域内，他是一位公认的实验 
精神治疗学家、犄神病学家和精神分析学家。谁是 
莫正的 C*G •荣格？当今时代，一种与卡莱尔的 
英雄崇拜极为相似的富有活力的崇拜显而易见，遮 
蔽了历史上的荣格。复杂之处在于荣格主义现象与 
其他对医生和科学家的神圣化的情况似乎都不大 
相同。 

例如，间接听诊和听诊器的发明者，勒内 -泰奥 
菲勒-亚森特 • 拉埃内克，于1826年他45岁逝世时 
尚不为其同僚所知，但到了 1870年他却被选作学院 
庆祝活动的中心，就像法国医学的一个真正的英雄 



那样。诚如历史学家乔治 * 魏茨所示，拉埃内克成 
为19世纪法国最伟大的医生之名来自法国医学界 
的权威人士的集体磋商和政治 策略， 尽管资料不 
全，但我们仍能看到同样由带有政治与经济目的的 
集体磋商所产生的本杰明 • 拉什 （1745 — 1813) 的医 
学声望，这个人受到19世纪中叶的美国精神病协会 
的竭力吹捧。⑩在拉埃内克和拉什的问题上，国家主 
义都是另外一种推动力量， 

甚至弗洛伊德在医学巨匠中的显赫地位也得益 
于这样的事实：自20世纪£0年代以来，他的思想便 
在美囯医学院的精神病培训计划中得到传授，这在 
很大程度上应归功于威廉 * 阿兰森 • 怀特 （1870- 
1937) 早期对弗洛伊德理论的推崇 & 怀特（及其他几 
位弗洛伊德主义者）在美国精神病学界建立医学培 
训计划方面功不可没。直至近期，北美最古老 、最 
“正统”的弗洛伊德精神分析协会仍只收录那些毕业 
于正规医学院的美国医生接受褙神分析学家的训 
绋 . 从而，通过这些受人尊敬的学院附属机构的首 
肯一一以及由这些学院的毕业生所撰写的精神病学 
史一 — 1弗洛伊德在医学史和科学史上的声望在20 
世纪的大部分时间迅速膨胀，作为科学和医学教育 
中心 ，在 第一次世界大战之后、确切地说，到第二次 
世界大战结束的时候，从德国、英国和法国转向 



美国， 

以上所有人物之被神圣化都是由已有的医学或 
科学团体以学院派的形式发动和保持的„而荣格主 
义则根本没有这样的机制，因为荣格及其理论一直 
被排斥在己有科学和医学的学院圈子之外、人们有 
充足的理由相信他与20世纪更伟大的科学规范相 
悖。此外，荣格的理论从未引起学院式心理学界的 
特别注意„尽管大多美国心理学的入门教科书中郝 
确实有一些段落论及荣格，并且许多 诸如“ 人格理 
论”课的教科书都有一整节或一整章论及荣格，伹关 
于荣格的讨论大多不怎么充分，而且通常只是为了 
引出关于弗洛伊德的思想和生平的更加详尽的介 
绍。 荣格那广为传播的声望必定另有缘由，那又是 
什么呢？ 

也许我们可以着手回答此问题，去考察荣格著 
作中理论与历史的玄妙关系，以及更进一步*考察这 
神关系在荣格主义这一社会学现象中的作用。近年 
来，在心理学历史文献中，理论与历史的关系问题已 
成为讨论的焦点。@除开荣格受弗洛伊德重要影响 
的相对短的时期 （1906 —1912) 之外，荣格的特征可 
以由六个相对独立却又有着内在关联的理论的结合 
来 体现： 

1. 情结理论 （1902 左右） 
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2. 心理原型理论 （]913、1921) 

3 t 主要以生物学为基础的种系发生的无意识 
的生机论（190&，但1916以后被修改过） 

4. 集体无意识理论 （1916) 

5. 集体无意识的决定因棄 （1917) 或原型 
(1919) 理论 

6. 个别化的原理 C 1916 K 

本书的其佘部分得致力于揭示上述后四种荣格 
理论与历史的关系。 

尽管荣格主义的心理学对象（特别是荣格理论 
中的集体无意识及其原型）广为人知，但它们的历史 
起源及当代意义，是否如库尔特 * 丹青格所说“不仅 
……由有特殊兴趣爱好的人所使用，并且是为他们 
而存在的、有关他们的”，还是待澄清。我诚愿与丹 
青格进一步探讨，“只有在我们理解了这一特殊心理 
学对象及其实践的历史起源之后，我们才能对它们 
在历史上的可能优越性提出科学的质疑， ® 


注释 

① 哈里 • 利估森镰国社会学中的命运 与乌 托邦， 1870— 
]923M 马萨诸塞州，剑桥：麻省理工学院出版社，1988)，第 23 — 24 
滕尼 斯在〗 9 世纪末期 逐渐成为早期德国社 会学思 想的主导者， 
这始于 188? 年他的名著《共同体与社会 S 的出舨 。 
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② 嗶尼斯后来确实找到 r 接近尼采的办法，即与尼采的密友 
卢 * 安德烈亚斯-萨洛梅 （1861— 1抑7) 及保罗 * 雷 （1 S 49 — 1901) 成 
为朋友。雷与安德烈亚斯-萨洛梅是19世纪80年代 w 林间大道〃的 
—个活跃的柏林沙龙的主持人.+仅臁尼斯是那儿的常客，历史学家 
汉斯 ■ 德尔布吕克 （184 S —1919)，语言学家保罗 * 多伊森 U 845 — 
1919)，及实验心理学家赫尔盎 * 埃宾豪斯 （1&50 — 1909) 也时常光 
J 0 L 黑尔佳•施普龙认为这些沙龙“在妇女解放运动中扮演了积极 
的角色 '因 为“它们为妇女提供了直接参与那个时代精神生 活的* 
直接的可能' 参见黑 尔佳， 施普龙 ，资 产阶级的柏林沙龙：文化与 
科学的交汇处'收于 W . 伍德沃德与 R ， S * 科恩编世界观 
和科学学科的形成》 〈多德 * 雷赫特 6 克♦烕尔出版公司第 
402贞。 

③ 托马斯，卡莱尔《论英雄，英蟣学科及历史上的荚雎 M 芝加 
哥 * C • 麦克勒格公司第 8—9 另一本讨论本 
B 提及的英 雄崇拜 问通的著作 （尽管 过分渲染纳粹悲剧）是埃里克 * 
昝塞尔，本 特利： 《英雄#拜的世纪：关于卡莱尔与尼采的英«主义 
观点的研究》，以及关于瓦格钠、斯宾格勒、斯特凡 * 格奥尔格和 D * 
H • 劳伦斯的笔记，第2版（波士額*灯塔出版公司，1957>.这些名 
人有关■■大胆的生机论"的共同观点不应被当做原始纳粹主义，他的 
这一观点是历史学家关于民族主义哲学及团体并不一定是原始纳粹 
主义的观点的重要佐证 〈本书 也支持这一观点）。 

④ 尼采的 《査拉 图斯特拉如是说>在 1 S &3 至 1 SS 5 年间被分成 
四部分出版.印数都很少。1892年的版本首次将这几部分结集在一 
起出版 T 它被广为传阅井对19世纪&0年代的欧洲文化产生了重大 
影啉 a 

⑤ 这些著作是；《瓦格纳亊 件》， 18&8 年^ 《偶像 的黄昏 11 SS & 
年 K 反基督 KIS 95 年3尼采与 瓦格纳 K 1 S 95 年，以及1900年的自 
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传《看哪，这人 K 

⑥ 黄迪南德 • 嫌尼斯 H 尼采崇拜批判 K 莱比锡 ； O • R •赖斯 
兰德出版公司，1397)。 

© 史蒂文 • 阿师海姆：《尼采在德国的遗产 il 890 — 199(0( 伯克 
利——洛杉 矶：加 州大学出版社 ，19犯）， 第201页。 

⑧ 1988年播出的对神话学家约瑟夫 • 坎贝尔 （Joseph Comp 
be 】 M 90 4 —1叫 7 )的红极一时的电视专访，尽管裉少提及与荣格的渊 
源，却是对荣格的先验论集体无意识及其原型在现代个体的生活（特 
別是他们的梦垅）中的体现的很大推动。这些专访软于约瑟夫•坎 
m 尔和比尔 • 莫耶斯的《神话的力置>( 纽约： 道尔布迪出版公司， 
1 SS 8 年）。 随者这些专访被反复播出 * 荣格主义的涫潮引起媒体的 
关 注：见 1992年12月7 H 出版的 f 美国新闻与世界报道3上的长篇 
文章.以及]992年2月7日出版的《精神病学 新闻》 上的 # 对卡尔 • 
荣格兴軀的复兴以及对更广泛的精神动力学现点的接受”（这是美国 
精神病学联合会的专业性报纸 h 

⑨ 乔治 • 魏茨，过世的拉埃内克；倒造出一个现代医学英雄， 
1826— 1870 '载于 f 居学史杂志 3,6 inSS 7) t 第541… 5 S 2 页。 

⑯理査徳 • fife 赖奥克 ，本杰 明 • 拉什的医学声苷'载于《医学 
史杂志 HS (197 l ) t 第 507—552 页， 

⑪对于这种傾向及相关问題的讨论，谙#见罗伊 * 肤特和马 
克 ■ 米克尔的心理学史 ：* ■关于稍神病学及其历史的反思'载于马 
克 * 米克尔和罗伊 ▼ 波特编 ，《发 瑰精榨病学史》（纽约，牛津大学出 
版社，1994)，第3—36页，我要感 W 米克尔对我使用这一未出版的 
重要文章的授权 s 关于科学研究中心向美国的转移，参见罗杰•盖 
格： 《科学进步：美国研究性大学的发展，1900 — 1940 K 纽约，牛津大 
学出版社， 1990 K 

© 这一论题是汉斯 • 拉柏辗， P - J • 范旛特恩 + L * P * 莫斯与 
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威廉 * JJ ! 克编辑的《理论心理孕年鉴^1993年第 ii 期的论文主驄。 

⑬ 库尔特 * 丹青格，心理 象1实践4历史'敕于《理论心 
理学年鉴》 .1 仙 3 年第 a 期，第 43 页，有关文車还包括库尔特 * 丹 
肯格，20世纪？.期心理学的社会背景及其研究性的实践”，载于米 
歇尔 * 阿 fi 和 w * K _伍徳沃徳编的 《2 t > 世纪忠想5社会中的心理 
学 K 剑桥，剑桥大学出版社 ，1987), 第 13—34 饵。 
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荣格的历史背景 





历史上的荣格问题 


解19世纪流行思想的历史是理解历史上真正的荣格的 
@关键所在。这一点是在荣格去世后出版的《回 t 乙、梦想、 
反思 KMemories ， Dreams ， Reflections ) — 书中未能提供的， 
而至今为止几乎所有关于荣格的传记的基本素材均来源于此 
书研究历史上真正的荣格将是非常必要的，即使我们刚刚 
开始想了解荣格及其学说对20世纪'文化的巨大影响。追溯 
荣格—生的历史轨迹，也有助于理解荣格主义的自相矛盾之 
处。在把荣袼理论浪漫化、理想化的这个运动中，人们似乎对 
《回忆、梦想、反思》之外的其他有关荣格的历史资料毫无 
兴趣。 

《回忆、梦想、反思》一书最初是由荣格的一位最亲密的助 
手安尼拉_雅费 （Aniela jaffc ) 撰写并整理的一本荣格传记， 
署名为安尼拉•雅费.，不过注明“部分由荣格撰稿' 荣格本 
人亲 自写了 此书的前三章——关于他的童年、少年及大学时 
代的生活，以及书的最后部分^标题为 《后期 思想》，涉及荣 
格对上帝、生命及爱的本质的形而上学的 思考。 虽然这些内 
容占全书三分之一的篇幅，但雅费等人对这些素材进行过进 
一步的编辑，有关托尼 • 沃尔夫 （Toni Wdff ) (她是荣格40 
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多年的密友）的一章，本来可能直接由荣格本人撰写，但在编 
辑之初就由于荣格家庭的反对而被删除„当时，荣格已是风 
烛残年。因此这本书可看成是荣格门徒的作品。 

《回忆、梦想、反思》一书不曾给对历史真相感兴趣的人提 
供什么帮助，但却给对祌秘主义感兴趣的人提供了依据9荣 
格批评圣保罗的关于耶稣的著作道 ：“那 些平淡的事情与奇迹 
如此错综复杂地交织在一起，以致我们永远无法确认事实， 
“最奇怪的是，作者似乎对耶稣作为一个真实存在过的人毫无 
兴趣。这一批评也许同样适用于《回忆、梦想、反思》以及它 
的众多模仿者很显然，此书与《福音书》 一样 ，成书于众多 
人之手，因而使人对“自传”一说产生怀疑。 ® 

《回忆、梦想、反思》一书中及荣格的追随者对荣格的人格 
和思想的神圣化，所遵循的是社会学家、宗教史学家而不是科 
学或精神病学史学家所熟悉的重复了千年的模式。荣格传记 
的风格也同样遵循着异教传记的传统风格*即将他描述成近 
古时代两种相互联系着的有魅力的形象 ：神人 （divine man ) 
和苦行圣人 （ascetic holy man ) 。⑤ 

荣格的梦、幻觉、预感、超自然的心理体验，对病人的神奇 
治疗，对死后生活和再生的冥想，他与死者的精神交往，在“冥 
界”（即集体无意识）中与神 （即原型） 的对抗，他在博林根石室 
中的苦修，所有这一切在《回忆、梦想、反思》 一 书中与他最后 
的理论主题——集体无意识及原型——相互交织在一起，由 
此为我们勾勒出荣格的一生，与他的理论相互印证的一生， 
荣格由此成为荣格精神分析的文献中唯一的完整的个体化的 
偶像 D 《回忆、梦想、反思》在结构与风格上也颇似异教徒关于 
神人的传记，例如 3 世纪时菲洛斯特拉托斯 



《提亚纳的阿波罗尼奥斯的一生 》（ Life of Apollonius of Ty - 
ana ), 或者最低限度上，也像是中世纪的圣徒 传记， 而不是 
一个“伟人”的真实写照 

近古时代的“神人”是具有超凡魅力、被视为“与上帝有特 
殊关系”而为信徒们追随的人这种特珠关系賦予其人治病 
和预言的神奇能力。例如，阿波罗尼奥斯就被菲洛斯特拉托 
斯描述成有预知的天赋，他"以梦的形式接受并传达神的旨 
意”， ® 并有时通过神奇的驱除恶魔或改变病人的饮食、习惯 
等方法来治愈疾病。 

近古时代的苦行“圣人”与神人的相似之处在于他们都能 
创造奇迹，驱魔治病也是他们的拿手好戏，古典主义学者彼 
得， 布朗指 出：“ 首先，圣人是具有巨大威力的人，@圣人代 
替了传示神谕的神使而成为近古时代的主宰者与医治者.但 
神人是从上帝那儿或某种神秘的源中获得力童，而圣人的力 
量则来自于他们与动物界®以及在荒凉之地通过苦行修炼得 
到的与自然界的同一 与弗洛伊徳派和荣格派一样，圣人也 

有许多追随者。而且，与弗洛伊德的培训中心和荣格为病人 
进行精神分析的社会组织有相似之处：近古时代的埃及 （3 到 
5世纪）“首次形成了圣人周围的世俗和神职追随者圈子 
与现代的另一相似之处还可以在这么一段文字中发现，那就 
是“考古学家在古埃及的考古发掘中发现，古代隐居者的狭小 
住所中存在过布置精美的咨询宦， ® 

从这个意义上说，在 《回忆 、梦想、反思》一书中我们看到 
的不是一位名医和学者的人生*而是关于一个英雄和圣人的 
神话，一段由基本上是宗教团体所直接制造出来的生涯。这 
是一本“学派传奇”式的传记。荣格的生平成为荣格运动中关 



于超验的（集体无意识）和救赎（个别化）的共同价值和信仰的 
基础，但今天我们能够洞悉荣格的个人形象是如何被制造出 
来的（不幸的是，这是所有唱颂歌的传记的共同悲剧对荣 
格学派的传奇在他身后的延续，特别是在荣格运动中那些精 
神分析精英中的延续，与当今社会上被大众传媒制造出来的 
虚假形象非常相似，追名逐利者以此诱人的幻觉来获得和维 
护其经济和社会利益假如你想走近历史上真正的荣格，你 
必须找到一条途径，寻找到“雅费之前”的传记材料，正如我们 
力图去分辨出“保罗之前”的真正的耶稣一样。 © 

教派与神搜能力 

&用 “教派”一词总是会带来一些问题长久以来它一直 
W 被用来指社会中的“另类” ； 没有人愿意承认自己是一种 
教派的参与者，那意味着疯狂与不理智，失去个人意志和自决 
能力（“这无异于行尸走肉”），死抱着僵化的信条和异乎寻常 
的行为，使自己被排斥于传统社会之外。但自相矛盾的正是 
这种被排斥感和由此产生的改造社会的愿望吸引着众人加人 
各种各样精神的、政治的或其 他的运 动中去 a 同是被排斥者 
的强烈意识往往可使人们聚在一起，被主流社会中的权威所 
误解和忽视是他们共同的伤痛.这种聚 集因一 个具有个人魅 
力及特定的整体性世界观的领袖人物而变得更加 紧密。 该领 
袖最初是以有形的面目出现，在其死后则只需用他的形象和 
传说来唤起团体的认同感。荣格的追随者们就是这样在瑞士 
形成了最初的“荣格教派”，而后扩展到世界的其他地区，形成 
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今天荣格运动的格局。 

裉据本书的写作目的•我想在此提供两种不同的关于教 
派的定义。沿用历史上神学院的用法，我在此 借用新 教学者 
威廉 * 布塞 （Wilhelm Bonsset ) 对教派的简单定 义：“ 为礼拜 
而聚在一起的团体”。尽管这是一个很宽泛的定义，但在荣格 
运动中它却很切中卡菜尔 （ Carlyle ) 的英雄崇拜的楮神。 ©现 
代精 神病学家以一种更加符合心理学、尤其是社会学的方法 
定义一个魅力型团体，其根据是马克斯 * 韦伯 （Max Weber , 
1864— 1920> 关于魅力型权威的 论述： 

一个魅力型团体由十几人，甚至成百上千人组成.它具 
有以下心理 特征： 成员们 ： L 有共 同的信仰体系 & 2 .保持一种 
高度的 社会凝聚力。3 .受群 体行为模式的 强烈影 4 .賦与 
其团体或领袖 以魅力（有时是神力 

从各种意义上讲，荣格都是一个魅力型领袖的典型 & 一 
位魅力型领袖对其追随者的领导力量被认为是来自超自然的 
力量，而荣格正是被追随者们崇敬地描绘成这样。韦伯在他 
写于 1911 — 1913 年间，但在死后发表的 《宗教 社会学 MRel 卜 
gions-Soziologie) —书中这样写道 3 “关于这个概念已确定的 
说法是 ：某种 存在被隐藏着，并指导着自然物、人造物、动物或 
人的神秘行为因此，魅力型领袖被其追随者看做是普遍 
力量的源泉，普遍力董就像宇宙射线那样，通过他或她的个人 
力量透镜得到聚焦并增强，“虽然不是绝对地，但通常他们超 
自然的力量都是用以下这些特定词汇描述的： ‘ mana ’、 
irenda ’ 或伊朗式的因 此我扪 用神授能力一词来 
形容这些超自然的力量， ® 

192 S 年，荣格曾用“超自然的个人”来对同样的概念作本 



质上的描绘。 @ 而 超自然个人背后的超自然力量自然就成为 
集体无意识的原型.虽然在1922年人们不难得到韦伯关于 
宗教社会学的主要著作一一在其中他对魅力型领袖的本质进 
行了探讨，但值得注意的是，荣格并未引用韦伯的概念，尽管 
他后期的“超自然的个人”概念可能建立在韦伯的“魅力型领 
袖”概念基础上。韦伯与荣格的直接联系没有任何记载，但荣 
格可能在二十世纪三十年代做为客座发言人参加德国的基督 
教组织“统治者”的活动时结识了韦伯的妻子，玛丽安娜•韦 
伯 （Marianne Weber ) , ㉓ 荣格肯定至少早在1908年就通过 
“反叛的精神分析学家”奥托 • 格罗斯 （Otto Gr OSS > 知道韦伯 
其人，而格罗斯在那段时间对韦伯及其在海德堡的直系亲属 
圈子产生过巨大的影响（格罗斯对韦伯及荣格的影响将在以 
后的章节中讨论）^ 

除了大童证实荣格做为“楮神之父”的迷人影响的已出版 
的论述之外，吉恩 * 纳姆奇 （Gene 二十世纪六十 

年代末、七十年代初收集的对近二百位和荣格相识的人的访 
谈也同样充满了关于荣格的魅力型描述，这些访谈的副本构 
成了康特威医学圏书馆中的 w 荣格□述档案' 在被拍摄下来 
的对 莉莲， 弗雷-罗姆 （Uliane Frey - Rohm ) 的访谈中，这位 
荣格晚年最亲密的追随者 说道， 无论你在心理学俱乐部中还 
是在私人会面时，亦或在精神分析时遇上他，他总是表现出对 

于‘精神食粮我想用这个词来说明——的浓厚兴趣，一 

* ■ 

贯如此，且非常投人。” @ 从上百种对荣格的直觉、超感觉能 
力，特别是他的个人魅力的文字材料推断，他的确为众多的追 
随者提供了充足的食粮。 

荣格本人曾多次提醒他的读者，我们都生活在特定的历 



史情景之中，由此形成了个人心灵中那些特殊冲突的模式。 
荣格也许会同意韦伯关于我们在本质上是“历史中的个体”这 
—论断那么，历史上真正的荣格又是什么样的呢？ 


追寻历史上真正的荣格 


r 于本书并不是关于荣格生平的传记，而是旨在从思想史 
® 的角度来探讨荣格，所以不可能深层次地涵盖荣格生平 
的所有细节。对于试图将一个真实的人从神话中区分出来的 
历史学家来说，这个任务过于艰巨。荣格及其学说以永恒的 
而目出现，因此也是超越历史的，几乎没有可能去发现其历史 
的准确性或编年顺序与弗洛伊德全集标准版严格依照编年 
顺序的形式不同，荣格的选集是“按主题”分组的。而弗洛伊 
德和荣格的著作选集都是他们各自追随者的产物，因此上述 
区别可能代表了这两个运动的核心目的的重要 区别： 弗洛伊 
德主义者旨在确立弗洛伊德作为一位主要的文化人物，一位 
令人崇敬的科学天才在历史上的地位；而荣格主义者似乎更 
关心保持荣格作为一位被赋予了神性，并且传播精神的永恒 
真理的人间使者的形象9 

在精神病史学家亨利 • 埃伦伯格 （Henri Ellenberger ) 的 
著作中，我们可以发现更多有关荣格的生平材料，因此有必要 
向读者介绍一下埃伦伯格的著作。 @ 他的著柞比相对缺乏史 
实的英文版的《回忆、梦想、反 思》 一书权威得多，尽管徳文版 
的《回忆、梦想、反思》中的确包括了有关荣格家庭的更多 
资料 & 



卡尔 * 古斯塔夫*荣格 （Carl Gustav Jung ) 1875年7月 
26日生于瑞土的凯斯维尔，其父 保罗， 艾基利斯 • 荣格 
(Paul Achilles Jung , 1 M 2— 1896 >，其母埃米莉 * 普莱斯威 
JtCKmilie Preiswerk , 1948—1923)。有趣的是，他的父母均 
是资产阶级家庭中的第十三个孩子，由于失去了相当多的财 
产，他们都深切地感受到贵族没落之苦。荣格家族中的男性 
多是新教牧师和神学家（有些还具有虔诚派倾向），医生，古典 
文学学者（希腊、罗马文学），东方（希伯来、阿拉伯）语言和文 
化学者等。保罗 * 荣格所获的神学博士学位使他成为所有这 
些领域的专家，因而在少年荣格的家中有许多古代学术著作 
和绘画 。 关于家族中父系一方的女性_我们所知甚少，但根据 
家族传说，他的家族中母系一方的女性具有巫师的超凡洞察 
力的特征 & 

我们有必要澄清荣格家族发*的几个问題，因为这是荣 
格传记中经常被忽略的问题（有时是有意地） 。 

首先，荣格在本质上的日耳曼身份，传记中的描述总是 
强调他的瑞士国籍，他的瑞士爱国主义等等荣格确实是民 
主中立的瑞士的自豪和忠诚的公民。历史上，大多数德裔瑞 
士人都反对由普鲁士大力推行（并最终实瑰了）的十九世纪泛 
曰耳曼主义的统一运动4然而作为瑞士国内冲突的来源之 
一，这种在德裔瑞士人中的泛日耳曼主义从未真正消除过。 
德意志帝国主义的悲剧（德法战争*两次世界 大战〉 使多数“中 
立”的瑞士人不愿提起他们的德意志根*，荣格也不例外。就 
政治和国籍而言荣格属于瑞士，他与徳国人和奥地利人断绝 
了关系，尤其在二十世纪三十年代末，由子荣格和纳粹德国 

关系密切的组织和个人有牵连，致使有人指控他是纳粹的同 
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情者。荣格和他的追随者试图消除这种印象，强调他只是具 
有人道 主义倾向的中立的瑞士医生 

但无论是在生理上还是在文化上，荣格都强烈地意识到 
他的德意志根源，更具体地说，是他的德裔祖先.他著名的祖 
父： 老卡尔 * 古斯塔夫 * 荣格 （1794 -- 1 S 64) 是德国一名信仰 
天主教的医生，剧作家，科学家，最后担任了巴塞尔大学校长 
t 该校由教皇庇护二世于 U 60 年创立），老荣格正是在弗里 
德里希 • 施莱尔马赫 （ Friedrich Schleiermacher , 1768— 
1834) 的劝说下皈依了新教，此人是伟大的新教神学家，强调 
在体验上帝时感情的作用，并对十八世纪及十九世纪初的浪 
漫主义运动产生了深远的影响， 

除此之外，老荣格据说是歌德一德国天才，尼釆式“超 
人”的原型一一的私生于这一家族传说是荣格一生中反复 
讲述的故事，显然他对自己是天才歌德的直系后代的浪漫想 
象很是着迷 & 在强调遗传的时代里，荣格家族的遗传天分显 
然只能是来自德意志一方，而非瑞士一方。事实上，家族中的 
母系方面 ，一 个繁衍了许多代的瑞士新教世家，存在着明显的 
遗传退化的特征。埃伦伯格吿诉我们，在那个时代，遗传被 
看得很重，这个家族中的整个母系方面似乎都被精神错乱所 
困扰。 

赫尔曼 * 凯泽林伯爵 （Herman 1928年对 

《欧洲范围 KDas Spektrum Europas ) —书进行评论时，提及 
荣格是一个“典型的璀士人' 荣袼颇有气度地拒绝这一褒奖 
道：“ 我的家族中母系的一方具有五百年的瑞士人血统 ，但在 
父系一方只有一百零六年.因此我必须提请读者注意我的 
‘相对瑞士化>的态度，这源于我只有百年稍多一点的瑞士精 
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神， @ 荣 格显然更强调他的父系根源，进而我们无需再强调 
他的德国祖先对他产生的更大的影响6 

对这个问题的另一种解释，可在奥斯瓦德 • 斯彭格勒 
(Oswald Spengler , 1880 一 1936) 的主张生机论的《生命哲学》 
( Lebensphilosophie ) 一 书对“教化 ” （Civilization > 与“文化” 
( CulUire ) 两个概念的区别中找到，在荣格身上，他的“教 
化”，即韦伯所说的从外部强加于他的“铁笼”是瑞士的，天主 
教式的；但他的“文化”是德意志式的。斯彭格勒认为，只有 
“文化”才能造就和反映人的灵魂因而，荣格的灵魂从这个 
意义上说是深植于德国之中的。 

从荣格六十岁以前的著作和书信中，我们可以清楚地看 
到，他始终自认是德国人民的一分子，与德国人民共享关于生 
命能量的信念，以及与此相伴而生的先验的精神性和泛神论 
信仰 & 事实上，如果我们回顾一下他在1911 一 1912年间将 
“里比多”重新定义为广泛的生命力（正是这种观点加深了他 
与弗洛伊德的分歧），他终其—生所宣扬的自我与他人（其他 
个体或自然界）间的神奇联系的被称为神秘参与性人类学概 
念，他后来 （1946 年）对家族里比多的推论都可以看到他 
对无穷尽的“生命力”的再定义。正是这一广泛的公众信仰使 
每一个德国人与其他人分享着共同的归属感，共同的情感世 
界。®移情的概念本身就在公众中呈现出神秘的比例，是荣格 
使这一概念从催眠师及弗洛伊德传统中解放出来，证明人可 
以将超越个人的（原型）意象投射到其他人身上，因此投射者 
与被投射者共享着神秘天数。由此，荣格最终从心理学的角 
度解释了希特勒和德茵大众之间的有些神秘的“心理 移情' 

此外，荣格一再提及的地理环境的影响一一即地球与自然环 
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境通过土壤的指导性特征对人的灵魂（甚至 相貌） 的影响—— 
也同样源于十九世纪德意志式的“人民”概念 

然而指出荣格确信自己是人民的一分子，从人民的角度 
著书立说，并不意味着他竑是法西斯、纳粹，甚至反犹分 
子——虽然这后一种指责的证据出现在荣格的许多个人言论 
和私下行为中.尽管这些可能成为荣格具有明显的种族主义 
思想的证据（在当时，这种思想主宰着知识界），但这井不能必 
然地成为我们今天所理解的种族主义的令人信服的证据。在 
这一点上我们被历史和希特勒所蒙 蔽了。 相反，我们应当记 
住，在十九世纪末二十世纪初的日耳曼人统治的欧洲，正如历 
史学家彼得 * 盖伊 〈Peter Gay ) 所说：“诸 如人氏，帝国和精神 
这样一些空泛而陈旧的字眼在文化的伟大征服中已被賦予了 
新的 含义。 这并不是我们想象中的洪水猛兽（也许看上去如 
此），而是托马斯 • 曼 （Thomas Maim ) 和弗里德里希 • 贡多 
尔夫 （Friedrich Gundolf ) 的语言，还有其他成百上千（无论年 
轻或年老）的人也在说着的听上去完全相同的话语 

荣格的出身背景中经常被忽视的第二个方面，是他终生 
的精英意识。由于老荣格的赫赫声名，荣格家族在巴塞尔是 
很受尊敬的。荣格正是在那儿长大，进人中学 US 86 — 1895) 
和巴塞尔大学医学院 （1895 — 1900) 的。当时巴塞尔还是个小 
镇，宗教的社会等级制度使它变得更小。$当老荣格的身世 
(指他可能是歌德的私生子）被揭示出来后，他的光环也笼罩 
了他孙子的日常杜会交往 & 

荣格的父亲保罗，终其一生都在瑞士的乡间做牧师，在我 
们看来这也许是个平凡的角色，但 埃伦泊 格指出 f “教堂被称 
作是‘德意志文化的一个胚胎细胞十九世纪日耳曼人统 
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治的欧洲，宗教阶层是社会的最髙、也是最博学的阶层在德 
国、瑞士和奥地利大学，通常只有那些最有天赋的学生们才被 
选出学习神学，而德意志知识分子中的绝大多数都来自宗教 
阶层 t 他们是新教里的“旧贵族’’，是反对野蛮、异教、神秘主 
义的堡垒，也是罗马天主教的威胁者（也许正是这神成长环境 
的影响，荣格在长大成人之前，始终对走进天主教堂存在恐惧 
与焦虑感。尽管他一生曾多次前往意大利，却从未到过罗 
马）这个阶层中的家庭通常会彼此联姻（荣格的父母即是 
如此——他母亲是瑞士一位著名的新教牧师的女儿），他们形 
成一个文化精英阶层^ 一位历史学家称之为“德意志声名显 
赫的家族' 

荣格在成长过程中清醒地意识到自己在这个阶层中的社 
会地位，他的前半生也大体上遵循了与之相近的资产阶级路 
线 C 作为医生，大学教授，丈夫与父亲等）。终其一生，荣格始 
终活跃在精英阶层9并在短时间内，成为这个阶层的领袖，从 
而常常具有巨大的影咱力。他在进大学仅两年后的1897年 
就成为有120名成员的左芬格联谊会的主席（其宗旨是祖国， 
友谊，文学，代表了推行泛日耳曼精英文化的自标，是在瑞士 
能容忍范围之内的政治分裂团体在进人贝格霍尔茨利稍 
神病医院仅五年后的1905年，就成为仅在欧根 * 布洛伊勒 
(Eugen Bleuler ) 院长之下的第二号人物；在与弗洛伊德相识 
不到一年的1907年就成为梢神分析运动中仅次于弗洛伊德 
的重要人物，并成为国际精神分析协会的第一任主席 （1910— 
1914年）；然后大约从 1912—1913 年开始，领导着他自己的 
一个小团体，并逐渐扩展成为广泛的文化运动 s 因此，荣格最 
初的领袖经验来自子在小精英团体中崭露头角，这些团体具 
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有很高的凝聚力，由好争辩的哲学精英组成，每个人都有自己 
的独特想法和目标，试图改造整个社会。尼采的新贵族理想 
在荣格身上得到体现。 

1925年，在五十岁生日的一个月后，也许是对他本人经 
历的反思，荣格把一些个人身上惊人的领袖气质归因于一个 
半精神性、半物质性的概念，这是他构想出来但未曾发展下去 
的一个概念：祖先占位（ Ancester Possession ) ，从字面上看， 
指一个人的精神世界被其祖先所占据。“换句话说，祖先占位 
概念就是那些自主情结在人的精神世界中以孟德尔式的基因 
组的形式存在，完整地从一代传到下一代，不受个人生活的影 
响荣格也许想到了他本人身上的德意志天才的隐秘 
遗传： 

让我们打个比方说，一个普通人得到了 一个显赫的职位， 
拥有很大权力。 他本人 以前并 非领袖 ，但在他的遗传基因组 
中有这样一个领袖的模式、或这样的可能性。这个基因组占 
据了他，从这时起他就具有了另一种性格9只有上帝知道他 
身上到底发生了什么，就 像他 已丧失了自我而祖先的基因组 
取而代之 ，将他 吞噬了 一般。 © 

这样的事情对于荣格来说总是可能的，在他看来我们的 
身上蕴藏着祖先的情感和能力9尽管在1916年以后，他在科 
学著作中偶尔也努力使自£与钥显支持生机论者保持距离， 
以使他的学说更合乎那些越来越怀疑生机论而支持唯物论的 
专业读者的口味，但生机论的比喰和观点一直是他著作中的 
重要组成部分 . 

第三个经常被忽略的有关荣格早期生活的方面，是在教 

育哲学方面和在当时日耳曼人统治的欧洲的学校中占主导地 
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位的古希腊-罗马文 化。 如伊莱扎 * 玛丽安 * 巴特勒 （Eliza 
Marian Butler) 所说，这种“希腊对德国的专制”本质上始于约 
翰* 乔基姆 * 温克尔曼 (Johann Joachim Winckelmann , 
1717—176 S ) 对古代一一特别是古希腊——的异教徒的唯美 
的文学艺术奇迹的再认识* @ 歌德称之为温克尔曼对希腊艺 
术的伟大“发现' 他的著怍将古希腊描绘成真与美的田园诗 
般的，宁静的，理性的黄金时代，直到十九世纪末这种思想在 
德国文化中一直占统治地位。古希腊是纯洁的，超凡脱俗的， 
是天才的诞生地，它与堕落无缘，因而是德国文化的理想效仿 
对象 . 温克尔曼最著名的论断集中体现在他对理性与非理 
性，太阳神与酒神的阐述中，他将古希腊理想 化了： 

希腊经典中的普遍而显著的特征最终体现在形式及其表 
述中的高贵的筒浩与安宁中的伟大。无论海面的风浪多么狂 
暴，海底总是乎 静的； 同祥希腊人物无论在任何壮烈的痛苦中 
总显示出灵魂的伟大与深沉 

温克尔曼的作品成为激发德国浪漫主义文学艺术的最初 
源泉。希腊神话成为德国文化繁荣期的文学作品的主要来 
源，这一点在歌德作品中表现得尤为明显。歌德在欧洲文化 
中的地位是毋庸置疑的> 从任何角攉讲，他都是不可多得的创 
造性天才，影响了他那个时代文化的各个侧面 . 他用美感和 
激情的第一束火花点燃了德国早期的古希腊人文主义，紧随 
其后的是海因里希 * 海涅 （Heinridh Heine , 1797— 1856〉，以 
及世纪末的古希腊人文主义者——古典语文学家尼采，他使 
文化从温克尔曼安详而理性的太阳崇拜之后产生了巨变 
特别是歌德的《浮士德》，成为德国文化的经典样板（荣格在 

15岁时初次读到很多这样的著作），在德国学校中被一代又 
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一代孩子所传诵和复述着。 @ 为 了理解他们正在背诵的歌德 
作品，这些年轻的学生必须首先对基本的希腊神话略知一二。 

通过歌德和德国浪漫主义，通过在中学和大学里广泛教 
授拉丁文和希腊文，几乎所有人都对希腊罗马神话和文学有 
一定了解，或能背诵异教徒作家的那些广为人知的段落。@如 
此广泛地存在于日耳曼人统治的欧洲社会各阶层中的对古希 
腊文化的熟悉程度，使英美人不胜困惑。英国情神分析学家， 
弗洛伊德的传记作者，欧内斯特 • 琼斯 〈Ernest Jones ) 曾不无 
愧疚地承认，在他于1907年与荣格最初接触，及1908年与弗 
洛伊德及其维也纳追随者接触时，感触最深的是“他们在谈话 
中频繁背诵拉丁和希腊文学段落，并对我的一无所知不胜 
惊奇。”⑬ 

荣格早期生活的特征 是：沉 浸在希腊罗马神话和文学与 
德国古典文化中，参与到思想文化精英们对文化革新的推广 
之中，并且带着尤为明显的遗传论烙印。在十九世纪，对于遗 
传及其结果的关注被看成是一种科学方法，可据此想象死者 
及其对现在的影响。这种特殊关注强烈影响了荣格生活的下 
一个阶段，即世纪末阶段。正如他本人在1925年所说：这是 
一个“包含了我所有思想起源”的阶段 


注释 

① 荣格： 《回忆、梦想、反思》，安尼拉 • 雅费编辑 C 纽约：潘瑟纳出版社，1962 
年 K 该书尽管年代久远仍堪称最佳，它对荣格的工作进行了深人细致的批评， 
该书被称为具有独特风格的_自成神话' 彼樽 • 霍*斯 K 历史中的荣格 s 现代 
性与一种心理学的诞生 K 芝加哥 ； 芝加哥大学出板社，1979)，第29页„ 

② 荣格：“对约伯的 回答％ 栽 f 心理学与宗教：西方与东方 SCWU 〈普 林斯 
顿，普林斯顿大学出版社，19即）.第645段。 
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③ 在众多荣格传记中，在对荣格的神秘离奇的描述方面与《回忆 ，梦想 、反 

思》最相似的是玛丽-路易铥 * 冯 • 弗朗茨的<荣格 ：我们 时代的 神话》 （波 士頓： 
小布朗出版社徳文版，1972)。冯 * 弗朗茨 U 915 — ） 曾在1933年她 1 S 

岁时与荣格相识并成为他最亲密的追随者之一。她终生未婚.在荣格在瑞士博 
利根建造了石塔之后，冯 • 弗朗茨曾在附近购* 了房产 t 并在她的朋友芭芭拉 ■ 
汉娜家附近建造了她自己的石塔，芭 芭拉， 汉嫌是另一位荣格的亲密追防者， 
她的荣格传记 《荣 格：他的生平和著作，传记性回忆录 K 纽约：帕特南出版公司， 
1 S 7 S ) 是所有追随者所著荣格传记中最好的一本 （根据 新的历史上的细节）劳 
伦斯 * 冯_ 德， 波斯特的 《荣格 及我们时代的故事》是一个朋友和追随者对于荣 
格作为一位铕神领袖的描述 。 新一代的荣格传记作者继承了这种理想化的传 
统，将他看成是—梢神的院长 "（spiritus rector ) a 例如，格哈特 * 韦尔的《荣格传 
记 M 波士顿：尚博哈拉出版社， 1987) . 

④ 荣格学者索努 • 沙姆达萨尼提醒我注意雅费的《回忆、梦想1反思》一书 
的结构、荣格的家底 1 出版英文版本的遒登书 M 的编辑们，在波士顇哈佛医学院 
康特威医学聞书馆的稀有书藉收_ 中甩 以找到 《回忆 、梦想、反思》一书的_辑 
铕，上面有编辑修改的标记以及出版后的版本中缺失的材料。有关托尼 * 沃尔 
夫的早期资料——荣格亲自写的 fe 少敫的林料之一，在 编辑过 程之初，即荣格剛 
剛去世时就被荣楢的家庭_除*因此在麻特威也无法看到.据谥这些内容与《回 
忆.梦想 * 反思》的版式相似，包括了荣格和沃尔夫两人有关他们相互之间非常重 
要的梦、共时性方面的报告等^他们两人在长达40年的时间里保持着非常密切 
的私人关系， 

⑤ 有关 44 神人〃参见 大卫，蒂徳：《创鸯 竒碰的魅力人物 H 米苏拉 tSBLDS 出 
版社和卡尔_哈 拉徧： 《古希肼犹太教里的神人 K 同上 K 

⑥ 参见加博尔 * 克络尼 曹伊: f 超自然力置的用途 K 螫林斯裱，普林斯镝大 
学出版社 ，1 的0年 K 

⑦ 査尔斯_塔尔伯特 d 古地中海地区的哲学家和疣治者的传记 K 这一英 
雄形象使他创立的社会价值体系个人化，这样一种由宗教杜会直接创造出来的 
生活可被称为<崇拜传说同样，我认为在<回忆、梦想、反思>中对荣格的理想 
化、神圣化的描述也成为荣格运动中的粜拜传说 1 

⑧ 凯： 《医学 、奇迹和魔幻第84 页， 
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⑨同上：第 S 5 页。 

m 布朗， 圣人的出现及其作用'第14夂121页。 

⑪同上：第132页„ 

⑫荣格经常隐居到他在博林根建造的石塔中去逃避文明社会一事在 《回 
忆，梦想、反思》的"石塔"一聿中被理想化了。书中记载荣格在自然界的、自我观 
照的孤独状态中变得富有诗意 ，在博 林根，似乎听得见的寂静包围着我，我生活 
在‘与自然的平睁、和谐之中\思绪泮向表层，又追拥到数个世纪之前，并相应 
地加入到遥远的未来之中去。在这里，创造的 痛 苦被 械 轻了，因为创造与嬸戏彼 
此接近了”（第 2 ZS 页） 4 荣格回归自然去接受人类流传下来的省蕙、去感知未 
来*这种形象被宥成是异教的普行圣人 . 荣格也似乎曾经历过德国浪漫派的奇 
遇，参见依尔莎 _ 怀特 ，孤寂 和独处：对自 》进遵 社会的历史性、哲学性思考 
载海特 • 黑泽编辑的4医学和精神病学的历史性探索 K 纽约：斯普林尔出版社 t 
197 S )， 第 S 7 —站页， 

⑬布朗：“圣人的出现及其作用'第101页， 

⑭同上：第134 

© 参见罗聃德 • 格拉斯曼，镧造出来的神授能力与合法性”，栽《社会研 
究; H 2 U 975), 第 —636页， 

⑯即在安尼拉 * 雅费之前的《回忆，梦黴1反思》的编辑 t 

© 这一问題在新约学者的论著中表现最为充分.尽管现在我们可以谈论 
早在保罗之前的、在拿撤勒的耶稣周贗形成的“耶麵教和后来发展起来的 4 ■耶 
稣运动 M 以及再后来的有组织的基霣教，但情况并不是一向如此的，对这个争论 
的简要综述参见供尔伯特，古地中海地区的哲学家和统治者的 传记％ 第 1625— 
1626 在此，我想指出 荣格教 派也经历了类似的发展过程，尽管我是在广义的 
范畴上使用 u 教派”一词来 强调荣 格运动实际上是由许多分歉的教霣所组成的^> 

O 威廉 • 布塞特 K 信仰基督:从基督教的兴起到伊里奈乌的历史 S (纳奇维 
尔出版社，1970)，第11页。 

© 马克 * 加兰特 t 《教派：信仲，治疗和威权 M 纽约 t 牛津大学出版社， 
I 989 乂第5页， 

@ 马克斯_韦伯 K 宗教社会学伊 弗雷 *I * 费绍夫翻译 C 波 士轘： 比肯出 
版钍， 1991), 第3页， 最 初的* •宗教 社会学”是在作者死后做为《科学与艺术>的 
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一部分出版的 C 柏林 ：苠霣 出版社 

㉑ 韦伯4宗教社会学] K 第2 

© 此改写本见 t 】£>16学年论文，其扩充后的第 n 稱觅于“自我与无意识的 
关系 ”（1923 年），《分析心理学的两篇论文 H 全集》第7卷（普林斯镯 t 普林斯頓大 
学出版社，1966)。然而早在1917年，荣格就曾提出这个槪念的雏形，即一个“充 
满鹰力的麋鬼”的形象有时会从一个病人投射 SJ 医生身上.“这个糜鬼的形象是 
有关上帝的进低级、虽原始的槪念。它是具有权威性的部落神人.或是具有神奇 
魔力 的天才 "（荣格：“无意 识过程 心理学'载《分析心理学选集》，第二版，康斯坦 
斯*朗编辑并 翻译。伦敦： 巴郫尔、廷德尔和考克斯出版社，1920)。 

© 在这个宗教性青年运动组织中的其他讲濟者包括马丁 • 布伯 1 格特鲁 
德 * 博伊姆勒。参见马丁 • 格林：<冯 * 里糌特霣芬姐妹：爱情的胜利与悲剧模 
式 K 纽 约：基 础图书公司，1974)，第 2 S 4 页 D 

© 洛杉矶荣格研究院 s 《有关心灵》 （胶片 资料），第4 《有关 心灵》 是该研 

究院于 19&3 年制做并发行的资料，是从荣格电彩公司于1975至1981年间制作 
的40个小时的胶片中提取出来的， 

© 参见盖伊 ■ 奧克斯广韦伯与德瞑西南部学校 t 历史人 物裱念的起痗 '裁 
沃尔夫冈 ■ 莫姆森和于尔根_奥斯特哈梅尔编辑的 《韦 伯和他的同时代人》（伦 
敦：昂 温海曼出版社 + 1987), 第 434— 446页 J 

@参见亨利 • 埃伦伯格；《无意识的发 a > 中关于荣格的一聿（纽约：基础图 
书公司，19?0).第657— 74 S 页 > 亨利，埃伦 伯袼， 卡尔*古斯塔夫_荣格 ，他的 
历史背景 '载 里斯的 《历 史探索 S 第142—页，以及**荣格和海伦蠊 * 普_斯 
沃克的故亊 t 新资料的批判性研究 （1991)' 载马克 ■ 米卡勒螓辑的€潜意识之 
外：亨利 * 埃伦伯格在精神病学历史上的论文 >( 普林斯普林斯铕大学出扳 
社，1993)，第 291 — 305页， 

㉗ 对于荣格在30年代的行为与信仰的矛盾现在仍未消失.参觅阿里耶 • 
梅登鲍姆和斯蒂芬 ■ 马丁编辑的《徘徊的阴影 ：荣格 主义者 1 弗格伊德主义者及 
反犹太主义 K 波士顿 ； 尚博哈拉出扳社，1991)。 

㉘ 沃尔恃 • 考夫曼曾将歌德描绘成尼采的超人的原型，在《尼采*哲学家、 
心理学家、反 基督者 3中的《超人与 重现》 一聿中（普林斯顿 t 眢林斯_大学出版 
社，1950>，考夫受提出此说并引用尼采 对歌德 的评价，与尼采对超人的描述是一 
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理学观点与其大众化的规律次序， 1时8 —1370”， 載伍徳 沃德和科恩的《世羿现点 
及科 学规律的形成第 367—376 页中有所论述 t 

© 彼得 * 盖伊：《魏玛文化： 作为知情者的鳥外人 M 纽约 t 哈珀&罗出版社， 
1963) ，第 11— 12页， 

㉟巴塞尔，横跨莱茵河两岸 T 是半自治性已塞尔州 的昏府 .到1399年，据 
19世纪权烕性嵌游指南记载，有人口 993S& 人 ，卡尔 • m 德克尔瑭士及其周围 
意大利、萨伏依公国、蒂罗尔州等地区*旅》手册》，第1&版，第+页，瓜 徳克尔 
还报告过 1 S88 年1£月1曰瑣士政府的一項爾査结果，其中有 2E 个州的人口敗 
据。 1S8S 年的巴塞尔州总人口为74247人，其中50326人是新教徒，22402人是 
罗马天主教徒，1073人是犹太人，441人是其他宗派（第33 页八 这些败据可以 
粗略地说明，荣格成长的环埦中新教的主导地位，尤其是说明他很少有可徒在某 
—天遢 JSL 某一个非基督教徒 C 如犹太人）。 

㉛埃伦伯格；《无意识的发现 1* 第662页 4 

® "我直到30岁以后才能面对一个修女而没有压神感 1 第一次是在维也纳 
的圣斯蒂芬天主教堂，荣格：《回忆、梦想 * 反思I 第17页。 

@弗里茨 * 林格3肇屏官僚的没落；肇_学术团体， 1890—1933K 马萨诸 
塞，剑桥：哈佛大学出版社，1969)。 

© 荣格的左芬格咲谊会中的埔士成分被玛丽 -» 易丝•冯 * 弗朗茨在她对 
荣格已发表的左芬格讲演的介绍中析特别强霣.参 i & t 左芬格讲演集 M 全集 》 A 
卷（普林斯頓 3 普林斯 鵪大季 出版社 ，19 B 3 K 荣格的磽在 1 S &7 年就取讲演中提 
到“宫方对大众的泛日耳曼主义的热情的肢扇”是"恿*的"（第55页八但在此 
之前同年的一次谀话中，反犹主义（在当时邋常与泛日耳曼主义联系在一起>是 
相当明*的。体现在荣格赞扬他的英雄，高貴的策尔纳、一个炅嘛探 索者） ，在 
“反抗科学犹太化的斗争中受了致命伤' 后费在 《左芬 格讲演中没有出现 。 

⑪荣格分析心3学：1925学年注 ffJ (普林斯顿，普林期镝大孛出版社* 
1989) t 第37页 。 孟德尔的工作及其基微只是典了 1900年才被重新发現， 
荣格在这里的推述类似生物学*念上的前辈-典古斯特 • 魏斯曼的 4 *基@膦_理 
论.正如我在荣格的其他许多 t 选集》 及研究论文集中发现的那样，古怪的、离奇 
的 * 不讨好的想法——例如这一个——总是在这整书后的附录中明畺地缺失 T 尽 
管这些概念、术语在正文中被反复提及. 
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⑫同上，第 S 2 页， 

⑬伊莱扎，玛邮安 ■ 巴特勒 K 希腊对德国的专 制：论 希腊艺术和诗歌对十 
八1十九.二十世纪德国重要作家的影响》（剑桥 ：剑桥 大学出版社， 1935 K 

⑭同上 ，第 4 S 页。参见约翰 ■ 乔基姆 * M 克尔曼； t 反思绘画与雇塑对希雇 
作品的棋仿 K 17 S 5 )，E * A • 海尔及罗杰_诺顿齠译（伊利诺伊州拉萨尔：公开 
庭出版社 

⑮在1867年论述温克尔曼的文章中，沃尔特 ■ 佩特指出温克尔曼避开了为 


世纪末人们所熟悉的希腊文化中的不合埋丙索 ，在取 得如此成就时，温克尔曼 


并没有进入他的艺术概念， 

必 1932 年 2 月 M 日，在一封 写给璃 士作家、编辑马克斯 • 里赫纳的信中 


〈这 位编辑曾向荣格及其他名人 S 询对歌徳及其作品的意见 >，荣格写道 ，在我 
15岁时我母亲躭引导我阅读 t 浮士徳>，荣格认为这本书是德意志民族献给世界 
的一部经典之作，《浮 i : 德 S 是横跨在世界历史上的精神桥梁的最晚近的一座挢 
墩，而最古老的桥坩是 r 吉尔伽美什 史诗》 ，《易经》，《奥义书道德经拉克 
利特的残篇，接下来的是圣约翰的福音，圣保罗的书信，迈斯特 * 埃克哈特及但 
丁，《荣格书信—1950年第一卷》（普林斯頬：普林斯镇大学出版社. 
1973)，第89页^ 

® 在很大程度上由于溫克尔曼*新发现古希鹰的文化彭响，+九世纪的德 
国科学教育最初并未以自然科学为基础+而是以哲学和经典语言学为基础。在 
1850—1880 年间 ， 这种鏹向开始有所改变。弗洛伊德和荣格梅声称自己的心理 


学理论和方法是真正的科学，这种陈旧的科学 * 念最终被科学即是对唯物论儇 
设的实验研究所代替。有关十九世纪 德国的 教育和科孝，参见弗里茨*林格： 


《十九 世纪德国的高等教育 h 《现代史月刊 >,2(1967> + 第 125—146 页, R • 史蒂 
文 • 恃纳，普魯士专业研究的发展— 134 S * 原因与环境％ t 物理学历史研 
究 13(1971), 第137—1&2页^以及弗里徳里克 ■ 保尔森较早的但仍然有益的著 
作4德国的大学及大学研究 K 纽约：麦克米 fe 出 fit 社，1906)。 


© 欧内斯株 • 琼斯自由联》:精神分析学家的阖忆录><纽约：基础图书 
公司，1959>，第奶页。 

© 荣格； 《分析 心理学>，第6页. 
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2 世纪末 


$格出生井成长在欧洲历史上被称为世纪末的时代。这是 
$—个文化骚动、各代人之间冲突的时代，理性与非理性、 
社会进步与遗传退化、实证主义与神秘主义的相反势力互相 
冲突，像地壳的板块运动一样，引发地震及其余波，在第一次 
世界大战期间达到髙潮，井在 1914—1919 及其随后的几年中 
引发了一连串的革命和暴动（巴伐利亚、俄国、特兰西瓦尼亚 
等）著名历史学家乔治•莫斯 （George 形容这段时 

期是“欧洲大众意识的转变期'@人们常把 1912—1913 年叫 
做19世纪的精神终点.第一次世界大战期间也是荣格后来 
称之为遭遇无意识的阶段，那时他正经历严重的个人危机，但 
这个时期也是他内省和自我发现的时期，确实可以称得上是 
个人心灵摆脱19世纪资产阶级思想的专制统治的精神终点。 

这个时期标志#荣格从一个发展阶段进人另一个新纪元 
的转折点。正如第一次世界大战似乎证实了 19世纪保守的 
资产阶级道德、文化、艺术形式的失败，和“现代人”关于性生 
活以及审美风格的“新道德”的胜利一样，荣格也同样在这个 
时期剥去了 19世纪保守的资产阶级生活方式的最后一层皮， 

把自己重塑为推进个性化发展的现代化运动的领袖。从这种 
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意义上说，荣格在这个时期试图变成一个彻底的现代人 t 并发 
展出理解世纪末的一代的人生哲学的实用方法然而熟悉 
他的人都知道，不管他在个人生活中扮演什么角色，他从未彻 
底放弃他作为19世纪资产阶级的体面人物的角色@ 

在所有现存的荣格传记中，没有一个把他放在世纪末的 
历史背景中去思考。只有埃伦伯格简洁而有权威性的历史性 
研究做过类似的努力对荣格作为世纪末的人物的阐释，对 
于理解他的著作，特别是他对古代神话的痴迷将会发挥关键 
性的作用。 

马克斯_诺尔道 （Max Nordau , 1849—1923) ，这位受欢 
迎的记者，社会批评家，精神病学家，抵制现代人的堕落而对 
资产阶级道德、价值观进行桿卫者，认为“世纪末”的定义“涵 
盖了两个方面，即：许多现代现象的特性及在这些现象中得以 
表达的深层次的情绪他所指的现代现象可以见之于 ：“堕 
落的”艺木运动（例如象征主义）、文学运动（托尔斯泰主义，象 
征主义，颓废主义，自然主义，写实主义）、音乐运动（诺尔道称 
之为“理查德 • 瓦格纳崇拜”），以及哲学运动（叔本华，尼采， 
冯 * 哈特曼，布拉瓦茨基等等）。诺尔道最著名的著作《堕落》 
(1的5)根据当时流行的遗传退化的医学和社会学理论，对世 
纪末欧洲文化作了大童的诊断性评价，反映了 19世纪对“遗 
传缺陷”（“坏血”）从不徤康的一代传到下一代，使家族逐渐衰 
落直至最终灭亡的巨大恐惧。艺术的现代风格被诺尔道看成 
是欧洲人口中极端流行的退化水平的标志，它源于脑组织在 
酗酒、毒瘾、性病（“罪恶之父”的产物>、狭小城市生活的摧残， 
以及其他有害的环境因素的作用下遭到的破坏。尽管遗传退 
化可在“治疗”的作用下减缓（停 止湛 用药物、改变生活和工作 
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条件等），但后代仍然会退化，体现出生理尤其是精神上病态 
的特征。 

诺尔道也许是一个对退化、堕落和颓废的观念着迷的时 
代中最著名的死亡预言家。@那个时代的著作中反复出现的 
共同主题就是有关欧洲文明正在堕落和死亡，工业化已经窃 
走了人类的灵魂，以及疾病和死亡是人们所能期望的生活的 
全部的观点。“吿诉我，我的兄弟：我们所能设想的坏事、最坏 
的事是什么？难道不是堕落？”尼采向最能理解这种情感的年 
青一代问道荣格当然也能很好地理解 D 

这个时期的表演艺术和文学也反映了退化和死亡的主 
题。生活在世纪末的感觉被这样一些文化事件所强化着，例 
如 1 S 76 年 S 月17 B 在德国拜罗伊特瓦格纳的日耳曼人的神 
话庙堂般的剧院中首次上演的瓦格纳的 歌剧： 《上帝的曙光 h 
1870—1 S 71 年残酷的普法战争的幸存者们和1873年经济衰 
退的幸存者们都对恐惧记忆犹新，不知道他们在人间的生活 
是否真的掌握在自已手中，因为战争使西欧的大片土地荒芜， 
随后的经济崩溃导致了更大的饥荒、瘟疫和政治劾乱.19世 
纪90年代末的中欧作家、小说家都在尼采《査拉图斯特拉如 
是说》对现实否定的影响下，表达出“对他们自己的时代的最 
糟糕的诅咒' 继而到19世纪末，科幻小说中也包含了“对社 
会崩溃的黑暗描述，对 人民‘ 觉醖 ， 的梦想在法国“颓废” 
运动 ® 和奧斯卡 * 王尔德 （Okar Wilde ) 难以捉摸而又自相 
矛盾的关于一个唯美主义者的堕落的小说 《道林 _格雷的画 
像》之后，爱尔兰作家布拉姆 • 斯托克 (Bram Smker) 的《德拉 
库拉》于1即7年出版，并不断再版至今，比起道林•格雷来， 

德拉库拉也许是更彻底的堕落者 * 斯托克用诺尔道和罪犯人 
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体测量学家切萨雷 * 隆布罗索 （Cesare Lombroso , 1835 - 
1909) 的精神病学的语言来描绘 他：德 拉库拉 t 吸血鬼之王，世 
纪末文化噩梦的样板，他既生活了几百年，但又是死者 >他既 
已死亡但又未死去，吸取着活人的精髄，就像欧洲文明自身 

一样9 

这个时期以强调个体区别于社会为特征，这一点在尼采 
的著作中达到顶点 9 尼采的著作在出版之初无人理睬，只是 
到了 19世纪90年代他已发疯之后才被"重新发现尼采 
以他激荡人心的风格运用疑问之“锤”去砸碎任何文化偶像， 
包括基督教中的上帝，在1890年之后对欧洲文化产生了深远 
的影响 & 像其他19世纪90年代的年轻人一样，荣格在23岁 
(大约 1 S 9 S 年）时开始阅读尼采的著作。 ® 在读了尼采的一部 
早期作品后，荣格 写道： “我被激情驱使着，紧接着又读了《査 
拉图斯特拉如是说》，这本书像歌德的《浮士徳》一样，对我来 
说是一次奇妙的体验荣格的 《选 集》充斥着对尼采的引 
述，他在 1934-1939 年间专门开设过研究课程，就《査拉图斯 
特拉如是说》做过广泛深人的探讨 

尼采既被左派改革家所接受，又被右派革新者所采纳。 
据阿师海姆 （ Aschheim ) 称，尼采主义成了一种弥漫的“万能 
力”，政治家、神学家、无政府主义者、哲学家、精神病学家、精 
神分析家、推崇“新道德”的性解放主义者——实际上任何追 
求变化、改革或新生的人，都能够采纳它。“尼采主义从来没 
形成过具有唯一主张或唯一政治观点的 运动； 它只是由受不 
同社会环堍、政治运动、文化一意识形态活动所吸引的人组成 
的松散的集合。” ® 尼采在 《看哪 ，这人》中声称，我是炸药' 
此书在1908年尼采死后出版。自由主义的资产阶级精英害 
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怕他这个危险的非理性主义预言家。在他们眼中 ，一 切与现 
代有关 的事情 都是非理性的 

同样困扰稳重的资产阶级观念的是 ：越来 越多的文化精 
英、杰出人物被色情主义、神秘主义（唯灵论、神智学、瓦格纳 
主义、大众新异教主义>、阿瑟 * 叔本华的悲观主义哲学以及 
相关的爱德华_冯 * 哈特曼含有外来的东方哲学（佛教、印度 
教）因素的观点所迷惑 s 所有这些人物、运动、思想都为荣格 
所熟知，其中很多还对他个人产生过巨大影响，并在以后的岁 
月中对他的职业生涯影响颇深巴黎和维也纳是世纪末文 
化的两座大熔炉，因此毫不奇怪，另一个对荣格影响巨大的运 
动——弗洛伊德与他的精神分析，及其对性和个体发展的兴 
趣——也在这种历史背景下诞生了。 

精神病学在19世纪末发展成为医学的一个新的专门学 
科，精神病学家与另一个新兴学科^^神经病学一^竞争着 
对“神经和精神疾病”的治疗权 a 到19世纪中叶，继这个领域 
中的权威，法 国精神病学家 ，如菲利普 * 皮内尔 （Philippe 
Pinel , 1745—1826) 和埃斯基罗尔 （ J . E . D , Esquirol ，1772 — 
1840) (他们圈子中的年轻追随者可以靠圈子本身的影响而成 
名）之后，德国人在精神病学领域开始领先像成廉 • 格里 
辛格 （Wilhelm Griesinger ，1817—1 S 68) 和埃米尔 • 克雷佩 
林 （Emil Kraepelin ，1856—1926) 这样的德国科学家将精神病 
学定 义为一 种科学，坚持认为所有的精神疾病都源于脑的器 
官性损伤，因此精神病学家的主要工作不是治疗，而是诊断和 
病因学研究。这就是荣格在医学院学习及在精神病院工作时 
的精神病学状况。正是克雷佩林采纳了莫雷尔 （ B . A . Morel ) 

的退化概念，并在1893年定义了一种新的精神疾病^早发 
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性痴呆一——种退化性疾病，其结果唯有一死9 

另一种不同于德国精神病理学家（也不同于弗洛伊德的 
精神分析）的传统以法国临床传统为代表，它建立在以下观点 
的基础上 〆 1) 精神的分#模式，（2〉多重心理，即不仅意识分 
离了，而且它分离成自主的部分或意识的不同层面，甚或产生 
多重人袼。尽管夏尔科 （ J . M + Charcot ,18 25 —1 89 3)在 I 9 世 
纪80年代提倡运用催眠治疗歇斯底里，从而激发了这种兴 
趣，但使分离现象成为人们关注的焦点是从皮埃尔_雅内 
(Pierre Janet , 18印 一 194 7 ) 的工作开始 a 荣格于 1 M 2 年冬 
天在巴黎曾在雅内手下学习过，抛开他追随弗洛伊德的时期， 
从历史的角度看，他似乎更应归于雅内及荣格“父辈般的明 

友”和导师- 泰奥多尔 * 弗卢努瓦 （ Theodore Flournoy ， 

1854-1920) ―^所代表的法国临床传统之下.⑯荣格著名的 
“情结理论”，被他的语词联想实验所支持，正是从法国临床传 
统中发展起来，因为它建立在强调分离和多重心理的精神模 
式上， 荣格在脱离了弗洛伊德心理学之后的第一个理论 
0913年首次提出）就是“情结心理学' 

世纪末时期也是心灵研究的时期，这种研究自然地吸引 
了弗卢努瓦和荣格这样的分离专家 * 观察灵魂附体的巫师， 
研究水晶球凝视术，分析自动书写现象等被研究者们认为是 
探索无意识思维的有效的心理学方法。◎随着]882年心灵研 
究会在英国的建立，研究者的大量文章出版，新的潜意识思维 
的模式出现了 . 最著名的是弗雷德里克_迈尔斯 （Frederic 
Myers , 1 843— 1901 ) 的具有魔幻意味的“阈下的自我”模式， 
与荣格后来的集体无意识概念很相似。@荣格在医学院广泛 
阅读了有关心灵研究的文献，并在1902年的博士论文中引述 
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过迈尔斯及其他人的理论 。 

鉴于世纪末的堕落、颓废情绪及充满个性化、性欲主义1 
神秘主义、死亡的氛围，追求文化、政治、现实尤其是精神上革 
新的动机已经成熟 6 伟大的文化艺术史学家雅各布•布尔克 
哈特 (Jacob Burckhardt , 181 S — 1897) ， 曾被还是学生的荣格 
在巴塞尔的街道上远远地崇拜，早在1843年他就已注 意到： 
“每个人都想成为‘新人，，而不是别的追求新思想、新经 
验、新学术理论、新方法的激情充斥在许多世纪末人们的想象 
中，而绝非荣格一个人。 


德国新教神学及其对 
基督教神话的排斥 


了 19世纪末，传统的西方宗教已越来越无法解决人们精 
神上的苦闷。中欧的犹太人不再从宗教中寻求安慰，转 
而追求世俗的科学或医学职业、政治家（主要是自由主义和社 
会主义的>、记者或 （19 世纪90年代末的）犹太复国主义 & 有 
些犹太人选择与基督教文化完全融合——以至像弗洛伊徳和 
诺尔道这样“不信上帝的犹太人”都意识到了这种现象 6 但犹 
太复国运动的确为犹太民族提供了一种既保持其文化特色又 
不重蹈覆辙的方式。 ® 

世俗主义也在基督教的 欧洲引 发了同样的不满情绪，尤 
其是在信奉新教的德语区（德国、奥地利、瑞 士〉。 从启蒙运动 
时期到乐观主义、进化主义和科学主义的19世纪，基督教的 
基本信仰受到前所未有的质疑 . 神学家赖马鲁斯 （ H . Reima - 
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rus , 1694 — 1768) 在1778年他死后出版的一部著作中首次 
尝试性地对耶稣的生平做出历史性叙述，历史学家卡尔 * 勒 
维特< Karl L 6 with ) 称之为使基督降低成“自由造出的神 
话”。@赖马鲁斯的叙述在当时引起很大争执，而他只不过是 
写下了那时德裔欧洲知识分子私下谈论的话题。如歌德在 
1788年写给赫尔德 （ Herder ) 的信中曾说： 

“说真的，关于基督的神话是由于世界能再前进十米但却 
无人知晓。我们需要同样多的知识、理解力和智慧来捍卫它， 
亦或反对它 @ 

在新教起源的日耳曼人统治的欧洲，意识到基督教神学 
与现代科学知识的对抗性的神学家们抛弃了《圣经》和神学院 
图书馆中的有关注释和索引，而通过研究现代哲学、历史、甚 
至医学去寻求新知。在1860年左右的蒂宾根大学，神学家们 
将这种进行历史性比较研究的工作第一次发展成一个独立的 
学派 6 历史学家罗伊 • 帕斯卡尔 CRoy Pascal ) 认为“这种历 
史性研究对神学的冲击也许比富于挑战性的达尔文主义要深 
刻。” ® 这些“神学的现代主义者”，帕斯卡尔这么称呼他们，立 
志像普罗米修斯一样去倫上帝的神火，蒂宾根学派的核心是 
圣经批判和对比较神学的研究，从而动摇了犹太敎和基督教 
的稳固基础，形成众说纷纭的新宗教之源' @ 在纳粹时期，蒂 
宾根可能是神学的中心，因为它是持不同观点的新教神学家 
威廉 • 豪尔 （Wilhelm Hauer ) 和他的“德国信仰运动”的摇 
篮 & ®豪尔的两篇文章的英译本在前言部分有一节就叫做“蒂 
宾根一新异教运动的 故乡' 豪尔在20世纪30年代与荣 
格过从甚密，并与他一同参加过1934年的瑜伽研讨会。 

对耶稣的历史性研究在总体上标志着19世纪批判神学 
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和欧洲文化的转折点.因为到了世纪末，耶稣的神性与《新约 
福 音书》 故事的真实性受到了广泛的质疑，这为其他的宗教 
徒：新 异教徒、神秘主义者、无神论者的生活方式开辟了社会 
实践的道路 D 欧洲文化中的这些新的社会实践道路，在某种 
程度上是德国批判神学家们的研究成果的广泛传播所形成的 
理智氛围的结果，这些思想在许多新教牧师（尤其是许多天 
主教神父）的布道坛上遭到谴责，并在有髙度社会影响力的新 
教徒的圈子中，在公开或非公开的场合下受到争议 & 对于有 
些新教牧师来说，比如保尔 • 荣格，对真实耶稣的新的不得不 
信的认识导致了对基督神性的秘密的、令人羞惭的否定，而这 
一点是必须瞒过家人和教民的。 

尽管从整体上讲欧洲文化对基督教神话已越来越公开地 
提出质疑，但这种质疑在新教国家却最为强烈，韦伯在《新教 
伦理和资本主义楮神 K 1905) — 书中精彩地论证 :个体 自主决 
策，努力就有回报的信念，对人类原始思想的接受能力，对积 
极生活态度的追求压倒了对传统罗马天主教权威和信条的盲 
目固守。韦伯论证道，资本主义就是在新教改革运动思想所 
导致的更加自由的社会环境下产生的。 

萧伯纳 （George Bernard Shaw ) 也同样意识到了新教的 
历史作用，并曾富有诗意地赞美“新教的西格弗里德 .（ Sieg ¬ 
fried )' 这是一个瓦格纳戏剧中为人熟知的英雄，萧伯纳称 
之为19世纪完美无缺的典型，“一个绝对纯真的英雄，反对宗 
教，法律以及一切桎梏，代之以人性的解放，任性而为，从而建 
立起秩序而不是混乱，因为人性希望去做对整个人类有益而 
必须的事情。”® 

的确，在德意志的土地上，日耳曼人的英雄西格弗里德和 
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日益成熟的牧师之子荣格，发起了对基督教义的最猛烈的攻 
击。阿尔伯特 * 施韦策 〔Albert Schweitzer , I 875 — 毫 
不讳言地公开赞扬德国人民和他们对世界的贡献。1906年 
在他著名的对真实基督的研究综述的序言中 写道： 

“如果将来有一天，我们的文明时期自给自足地、完整地 
展现在后人面前时，德国神学将会成为我们时代思想精神生 
活中的超乎寻常的、独特的现象。除了在德国人的性格中，你 
在其他地方再也寻找不到同样完美的条件和因素组成的充满 
生机的复合体——哲学的思维，批判的智慧，历史的远见，宗 
教的激情 j —— 任何深刻的神学都不可或缺的品质。 

德国神学的最高成就是对耶稣生平的批判性研究，它的 
结论为未来宗教探索提供了条件并且确定了道路， ® 

这个传统中的两本最流行的著作是 ：神学 家大卫 * 弗里 
德里希 * 施特劳斯 CDavid Friedrich Strauss) 的《恥蘇传》 
(1835), 这是关于耶稣的第一本真实的、历史性的传记，但最 
初只是在信奉新教的日耳曼人统治的欧洲范围内流 行⑼以 
及埃内斯特.勒南 （Ernest Renan) 的更为著名的 《耶稣 的生 
平》（1863)，它不像施特劳斯的著作那么老练，因为勒南 
(1823 — 1892) 是一个实证主义者，因而他的相对中立的陈述 
对19世纪的那些只读到过关于耶稣的最虔城的描述的读者 
产生了更大的震撼 

尽管勒南在早年的神学院的学习生活中发展了闪米特语 
言学方面的天賦，但他学到的有关《圣经》的历史知识都与他 
的信仰存在着冲突，子是他放弃了罗马天主教神父职位，之后 
一本又一本地撰写了许多从实证主义角度看待宗教的著 
作。 ® 施特劳斯在他的著作出版后被逐出大学，并被永远排斥 
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在学术界之外他在此后的生涯中越来越富于批判性，在后 
期著作中他成为欧内斯特_海克尔 （Ernest Haeckel ) 的一元 
论支持者，以一种与生命过程更有关的、社会达尔文主义的倾 
向撰写社会批评文章尽管尼采在1865年他21岁时读了 
施特劳斯关于基督的著作后真切地意识到自己已失去了对基 
督教的信仰（事实上他从正常的神学学习转向了语言学）•他 
却在《不合时宜的思考 K 1873〉的第一部分中猛烈抨击施特劳 
斯后期的社会达尔文主义著作。 ® 而荣格直到37岁 （1912 
年）才下决心像他的想象中的导师尼采一样抛弃基督教信仰。 

任何生长于19世纪后半叶新教牧师家庭的受过良好教 

育的孩子——如尼采（路德教派）和荣格（加尔文教派）"- 

定都知道施特劳斯和勒南的名字和思想，甚至有可能读过他 
们的著作他们至少还会意识到蒂宾根学派的学术性著作 
对宗教的威胁。荣格在1899年1月的一次左芬格的讲演中 
引用的正是施特劳斯、勒南、蒂宾 根学派 的著作，来探讨有关 
真实的耶稣的神学著作中固有的文化和个人道德问题。对于 
任何正在寻找可以做为榜样的精神典范和文化天才的人—— 
特别是像23岁的医学生荣格这样的年青人-—来说，关于历 
史上的耶稣的神学著作肯定——也是具有讽刺意味地^-会 
让他抛弃正统的基督教 信仰： 

我已有两年多的时间潜心钻研神学家的理论，希望去弄 
清楚他们关于神秘的人性的概念的由来，我也尽力去发现人 
性的驱动力从何而来，但均是徒劳，很显然，神学家对基督的 
人性的描绘是想向人们展示一个被清楚界定的形象，道德特 
征的建立，可能就是来源于这种形象的确立，或者是通过超感 
官的神秘接触，或者更自然一些，这一形象就应该为我们树立 
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了榜样，推动我们去模仿基督 . 这样一种驱动力我们也能 

在其他人身上发现，与那个离我们如此遥远的，经过了众多演 
绎的基督相比，在我们所熟悉的现代英雄身上也许我们会有 
更多的发现那么，基督到底有什么特别之处，以致我们必须 
把他当成班动力？为什么不能是别人——保罗，棉陀，孔子或 
是琐罗亚斯德？如果我们把基督当成一个凡人，那么把他视 
为我们行动的唯一准则就绝对是毫无意义的 

荣格在以上讲演中流露出，尽管他还不愿意完全放弃对 
基督的神秘感的肯定，但已在考虑向自己敞开非基督教 ，甚至 
可能是异教之门，将其做为动力的》泉。他的质疑与成千上 
万同时代人的问题一样，引导他们走向非基督教的道路，但 
在年青时代，荣格仍是资产阶级的基督教理想主义者，他批驳 
那些自称“ 4 我们将1800年以来塑造基督形象的任何事物均 
抛弃掉，包括任何传统，任何说教，而只接受真实的耶稣一 
这并不是什么功劳，因为这样说的人首先已没有任何东西可 
以抛弃了然而，荣格后来对正统基督教的背离与这种批 
判性的新教神学是着存在渊源关系的，这样的批判神学也使 
尼采转而去寻找一条革新的、异教的道路 B 

从某种意义上说，施韦策对于德国神学家决定了未来宗 
教思考方向这个观点的吹捧是正 礴的 ，其程度超出了他自己 
的意识 . 荣格对20世纪影响至深的关于“上帝的形象”的心 
理学探讨（在他的《对约伯的回.答 K 1952> 中得到充分地论 
证） ，就是建立在那些荣格曾“徒劳地寻找”导向的神学家们的 
思想的基础上 . 由于荣格对新时代*神的影响 ，许多 人的确 
相信寻求个体自身的神的形象<或众神的 形象） 是不可剥夺的 
人权。的确，如果没有这些主要是德国的神学家们的工作，那 
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么独立于宗教信条之外的科学的、世俗的心理治疗的发展也 
许会缓慢得多 

除此，对基督形象的重新考证和基督教的发展也促使世 
纪末的古典学者重新评价异教，尤其是古代希腊神话崇拜，它 
与罗马帝国的早期基督崇拜的某些方面似乎在表面上有许多 
相似性 . 对于普通的基督徒来说，古代的神话和异教的神已 
不是什么魔鬼似的禁忌——至少对学者来说是如此，这些学 
者可能本身就身披教士服 ，或可 能是害怕研究异教的异端影 
响，或害怕与他的那些研究更安全的宗教史领域的同伴们不 
同„直到1952年，对于那些有志于在异教的背景中来撰写基 
督教的发展史的学者来说，可能被作为异端而蒙受人格污点 
这一问题显然仍是他们关注的焦点 。 正如杰出的古典学者阿 
瑟， 达比 * 诺克 （Arthur Darby Nock ) 乐观地指出的，我们 
可能己经达到了这样一个阶段，即我们可以在书房中思考基 
督教的兴起而无需为它做辩解，无箱因其含有古希腊的因素 
而产生‘普通的’或‘不洁的’感觉， ® 

如果拿撒勒的耶稣不再是超鐽历史的，而是真实存在过 
的人物，正如德国新教神学家所指出的那样，那么一个有思想 
的基督徒又如何向基督或基督较教堂中的当代代言人去忏悔 
或寻求拯救？ 19世纪末的许多人我到了对这些何题的答案， 
为自我实现开辟了新的道路-—在某种程度上从研究古代异 
教起源中获益匪浅9事实上，历史哲学家 R • G _科林伍德 
( Collingwood ) 将20,世纪法西斯主义和国家社会主义 的崛起 
直接归因于19世纪末新异教的流行，新异教崇尚人类意志的 
力量，由此填补了由于正统基督教信仰钠崩濟而产生的精神 
真空。⑪像马克思主义哲学家乔治 • 卢卡奇 （Georg Lukac ^, 
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1885 — 1971) 等另一狴人，则将法西斯主义和纳粹主义归因于 
另一个崇尚“非理性主义”的相关运动：生命哲学。 



g —种世纪末现象是通常被称为“生命哲学”的运动的兴 
3起。人们至今未曾意识到，荣格其实在很大程度上受主 
张生机论的生命哲学传统的影响，这种传统在 1 S 70 年以后的 
威廉统治的德国及中欧的资产阶级中十分流行 s 卢卡奇清醒 
地意识到，生命哲学因其对直接经验的要求和对直觉、而非理 
智的偏好“培养了贵族意识 '因为 “一种经验哲学只能是直觉 
的，只能选择具有直觉能力的贵族阶层中的一部分人， @ 卢 
卡奇将德国哲学和社会生活中的非理性主义置于马克思主义 
的阶级斗争的视角下，并将“不可知论向神秘主义、主观唯心 
主义向神话的伪客观主义的转变 ”归因 于同样的生命哲学运 
动。他认为如此一来，神话传说被重新挖捆出来，并被生命哲 
学重新命名为“客观现实的特殊形式' 神话成了一种新奇 
的一^并具有潜在危险的——现实生活的真实本质或个体对 
生活的主观感受的参照物 

卢卡奇将以下这些人物归诸强调直接经验和直觉的生命 
哲学运动旗帜下：尼采、冯 • 哈特曼、保罗 • 安东 * 德拉加德 
(Paul Anton de Lagarde ) 、威廉 • 狄尔泰 （Wilhelm Dilthey ) ^ 
奥托 _ 魏宁格尔 （Otto Weitiinger )、 乔治 • 西梅尔 （Georg 
Simmel ) 、斯特凡 * 格奥尔格 （Stefan George ) 、奧斯瓦尔德 • 
施彭格勒 （Oswald Spenglar ) 、马克斯 * 舍勒 （Max Scheler )、 
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卡尔 * 雅斯贝尔斯 （Karl Jaspers ) 、马丁 • 海德格尔 （Martin 
Heidegger )、 亨利_柏格森 （Henri Bergson ) ，以及荣格所熟 
识的 三个人 ：凯泽 林伯爵 （Count : Keyserling )、 利奥波德•齐 
格勒 （Leopold Ziegler ) 和路德 维希， 克拉格斯 （Ludwig 
KlagesK 卢卡奇称之为“前法西斯主义”的生机论典范）。以 
上这些名宇中，有一些曾被荣格引用过，而另外一些则对他的 
思想产生过影响。特别是柏格森的著作，大约在1908年被译 
成德文，由欧根 * 迪德里希斯出版公司出版，荣格的早期追随 
者认为，此书与荣格在1912年提出的、作为基本心理能量的 
里比多理论有惊人的相似性 

从提倡生命哲学的群体中自然产生出贵族式的价值观与 
社会体系，它们对20世纪早期的德国文化和政治生活产生了 
深远影响。从世纪末直到纳粹时代结束，一直存在着对新的 
榷神及政治精英的呼唤，人们期望依靠这些具有卓越直觉的 
领袖，领导中欧的德裔人民去发现新的“觉醒荣格的声 
音，如我们将会看到的那样，自然也在其中 。 
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© 这一现代性与非理性主义的黑暗势力 (:没 有挽救价值）之间的等式被认 
为是一种偏见，参见 乔治， 卢卡奇最近出版的 t 理性的毁灭》…书，彼得 ■ 帕尔墨 
翮译〔新泽西州大西洋沿岸离地 t 人类出版社， 1981) a 

© 阿瑟 * 叔本华 （1788 —1860> 的哲学著作在 18 S 0 至1900年间最为欧洲文 
化所接受，他对理査德 * 瓦格纳 （1 S 13 —1383)，弗里德里希 • 尼采，以及许多# 
荣格一样成长于世纪末的人彩响至深 。 参见戴维 ■ 勒夫特，叔本华，奥地利与 
1如5年的一代”载《中欧历史 K 6 U 9 S 3>， 第53— 75页。当荣格在还是医学学生 
时，就通过研读叔本华和冯 • 哈特曼 （1 S 42 —1906〉而开始产生“无意识'思想。 
他在裉大程度上对当时正在发展的分裂与催眠术的精神病学文章（原作为法文> 
并不了解，而是转向这些褲国哲学家以帮助他形成关于人类心灵的思想。 ** 那时 
我的尤意识思想，最初是从叔本华和哈特曼那儿得到启发 . 哈特* 由于比叙本 
华生活的时代更晚 * 他的思想也更现代，荣格写于 19 M 年，参见荣格 J 分析心 
理 f 第5页， 

⑫关于世纪法国精神病学史及埃斯綦罗尔小组的领导地位，参见简•戈 
尔茨坦 K 控制与 分类： 19世纪的法国精神痈学界 i (剑桥 t 到桥大羊出版社， 
1967). 关于法国精神病学家的領早地位，如贝内迪 克特， 奥古斯丁 ■ 奥雷尔 
(1809 —1873> 建立的遗传退化理论是穑神疾病领域最有彩响的理论，因而也是 
那个时代最受社会关注的理论*参见道比金 d 遗传的精神病》及皮克 K 退化的 
表现 K 

© 弗洛伊徳与雅内的理论区别是解明的，他们对无意识的观点也极为不 
同*并彼此 郦视对 方的为人^参见坎贝尔 * 氰里和】 • R * 劳伦斯，意识之外的 
思维过 程：弗 洛伊德与雅内的贡畎'载肯尼思 * 鲍尔斯和雇 纳薄^ 迈希鲍姆编 
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辑的 《无意 识的再评价》〔纽约：约翰 ■ 威利出版社， 1984 K 对法国分离主义传统 
的最作历史评 价是埃伦伯格的《潜意识的发现 K 翁诺，冯 * 徳哈特和 B •弗里 
德曼的 u 读者指南：皮埃尔 • 稚内的分裂主义，被遗忘的文化遗产'载于 《分 裂主 
义》2<19的）： 第 3 — 16 页。 

⑲参见荣 格疒关 于情结的理论"（】911)，栽《实验研究 K ： W 2( 普林斯顿^苷 
林斯賴大学出版社，】962)。恃别是他的“情结珲沦综述"（1934),栽#心灵的结构 
与动力》 CW 8 〈普林斯顿： 普林斯顿大学出版社 J 969)。 理査德 ■ 诺尔对该理论 
的分裂主义基调进行了深入讨论.见《多重人格、分裂和荣格的“情结理论，，载 
《分析心理学杂志》34(1989>,第 353—370 页，及“多重人格和情结 理论： 对荣格 
1 集体无意识，的修正与排斥'载《分析心理学杂志 S 38 U 993), 第 S 21 — 323页。 

⑳参見维尔马 • 考特施塔尔，在深渊边缘的探讨：对自动书写的心理学实 
验研究历史'载《行为科学史杂志 >28(1 SMK 第 5— 27页。格特鲁德 * 斯泰因 
是使用实验性自动书写的先驱之一 * 她在19世纪90年代在红岩求学期间发表 
过有关她的研究的论文。参见索努 • 沙姆达撤尼自动书写和无意识的发 现》， 
载 《泉沁 4(1993), 第 100— 131页， 

⑪ F _ W ■ H • 迈尔斯的阈 下的自 我理论见于他在19世纪 S 0 至90年代发 
表在《心灵研究学会 公报》 上的大量文聿中，以及他死后出版的巨著 C 人格及其对 
肉体死亡的超越>£卷本（伦教*朗曼和格林斯出廒社， 1903). 迈尔斯及其同事对 
心灵研宄的最大贡献是对活人与死人的幻影的“幻觉调査％参见埃德蒙_格尼 
和弗兰克 ■ 波律莫尔 H 活人的幻党 S 2 卷本（伦教，基根 • 保罗、特伦奇和特 B 布 
纳出版公司， 〗 ese ) D 迈尔斯是威廉 • 詹姆斯的好友（弗卢努瓦也是），翁姆斯对 
迈尔斯评价甚 ft , 他 认为： “什么是下意识的精 蝙螗构 ——这是今肟科学探索的 
方向/ 可称之为迈尔斯问题，参见詹姆斯，迈尔斯对心理学的贡 «T 1901年，载 
《詹姆斯论文集 （ 心灵研究》（马萨诸塞州剑桥 t 喰佛大学出皈社 ，19 S 6). 弗雷莓里 
克 • 伯克哈特和弗雷德索恩 • 鲍尔斯编辑，第1的 

㉒ 伯克哈特的言论见于1843年 S 月23日写 给约* 镰 * 金龈的信中，并被 
捩得， 盖伊《感觉的教胄）第52页引用， 

© 关于世:纪末奥地利-匈牙利犹太人被词化及民族主义的认同及其典型 
模式，参见玛莎 • 罗森布拉特；€_也_的犹太人 ，1 S 67 — I 9 l 4 t 同化与认同》 C 奥 
尔巴尼：纽约州立大学出版社 ，19 S 3), 罗森布拉特认为到第一次世界大战结束时 
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维也 纳有加 万犹太人（见第页 K 

@勒维特 s 《从黑 格尔到尼采:&，第、34页， 

© 同上，第22页， 

⑳罗伊•帕斯 k 尔^从自然主义到表现主 义：徳 国文化与社会 *1880— 1918》 
(纽 约：基 础图书公司， L 973>, 第特别是帕斯卡尔对理论上的现代主义者的 
评 第 167—171 Ti . 

@同尸.，第167页„ 

© 威廉 • 豪尔，卡尔•海姆，卡尔 • 亚当3德国新 宗教： 徳国信仰运动 M 纽 
约*阿宾登出版社， 1937) t T - S * K * 斯科恃-克雷格和 R • E • 戴维斯编辑并 
翻译 。 

® 乔治 * 萧伯纳，《十足的瓦格纳的追鵷者》第4版 C 伦 敦：康 斯恃布尔出版 
公司，1923)。萧伯纳这部著作的第一版发表于1898年。 

® 阿尔伯特， 薙 韦策：《对历史上真实恥稣的质询：从赖马普斯到符雷德的 
发展进程的批判性研究 K 纽约；麦克;米伦出版社， 1968)， W * 蒙哥马利翻译，第1 
此译著是根据德文第一版（1906〕《从躺马#斯到符笛德 t 耶稣生活研究史 S 
翻译的 T 1913 年发行了扩充、更名后的一版.被韦策认为自己深受施特劳斯及蒂 
宾抿学派的影响。荣格熟悉施韦策的著作，并在他的文孝中提及1913年的版 
本.他们两个人于同年 （1875) 出生在日耳曼人统治的欧洲，在很多方面他们有 
相似性 。 

® 大卫 • 弗里德里希 • 施特劳斯4对鼉龢生平的批判性班究 >，乔治•埃 
利奥特译，彼德_霍竒森编（费城：要寒出版社 + 1972 K 另参里霍顿_哈里斯： 
《大卫 ■ 弗里徳里希 * 施特劳斯和他的神学 K 剑桥；釗桥大学出版社， 1973)* 

® 这一传统廷续至今，几乎没有异议~ •见约翰 * 多米尼克 * 克罗森： 《历 
史上真实的耶龢 * — 位地中海犹太农择的生平 K 纽约*哈珀一罗出版社 
关于对历史上耶稣最早的反思及 18 世纪为 ft 韦策提供了出发点的神学家，参见 
査理斯 ■ 塔尔伯特编：< 赖马鲁斯*残卷 S (费城 ^ 要塞出版社 

© 勒南的天賦，足以便他成为神学博士，并在天主教神学院中教授东方语 
言（希伯来、阿拉伯及阿拉姆语 K 然而，如一位 追繾者 和早期传记作者所说：“研 
究工作的深人，使他越来越远离教会' 詹颺斯 * 达梅斯特奉夫人[埃内斯特 * 
勒南的生平》（波士鲷：翟顿一米夫林出版公司 ， 1897), 第 4 S 瓦， 
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㉞ 埯特劳斯这种风格的作品中最著名的是《旧信仰与新信仰 M 莱比锡， 
1872)。关于®特劳斯将生物进化观点与政治观点结合起来的作品，参见理丧 
德， 魏卡特 ，《镰 国社会达尔文主义的起源， 185 E ? —1895》，敦于4思想史杂忐 
(1993):469 — 4 S 8 页。关于深受达尔文影响的施特劳斯后期著作的详尽资料，参 
见弗雷德里克，格當戈里 K 对自然的迷失？ 19世纪自然科学与德国神学传统 S 
C 马萨诸塞，剑桥：哈佛大学出版社，第67—111页。 

© 弗雷德里希 • 尼采 K 大卫 * 施特劳斯，忏悔宥与作家 h 《不合时宜的思 
考 》， R * J ■ 韁灵載尔译（剑桥：剑桥大学出版社*1933)，第]一55页。关于尼采 
对施特劳斯的评价的讨论*参见考 夫*: 《尼 采： 哲学家、心埋学家、反苺督者》，第 
114— 116页，120页 .130 页， 14 S 页，367页；及卡尔 • 普勒施：《 W 年尼采 s 天才的 
产生 M 纽约 f 弗里出版社第 1 S 5— 167页， 

® 荣格个人图书馆中收藏有勒南著名作品的德译本。有趣的是，施特劳斯 
与荣格都对早期著名的唯灵论者 〈普雷 沃斯特的女预言家）縝感兴*.脑韦策在 
«对历史上的那瓣的探求》中说，施特劳斯及其学生宾徳尔到魏恩斯贝格会见朱 
斯汀斯 * 克纳的两次旅行对他彩响 很大. 他需努力使自己远离普笛沃斯特的女 
预言家的梦幻 齿界。 几年后，在给宾德尔的拉丁文字中，他将魏恩斯识格称为 
‘麦加秘方〃（第 5 S — S 9 页）。在1897年 S 月左芬格联谊会的讲演中，荣格提到 
了施特劳斯 对 4 * 女预言家”的记述。见荣格：《心理学的有关思考 h 载于 C 左芬格 
谀讲集 " K 第 73— 75段， 

© 荣格： 《对基督教释义和阿尔布雷希特 • 里敕尔的理论的思考 >，1 S 99 年， 
载于《左芬格濟 讲集》 ，第£51段.他的追寻神学家的观点“已有两年多"的说法 
也许是指与他有许多神学分歧的父亲于1896年死后，他在这方面所体验到的 
自由， 

@同上，第307页， 

© 新教的这一关键性模式在1880年左右的波土頓地区培养出一种典型的 
美国式精神治疗模式 * 建立在 （1) 拉尔夫 • 沃尔多+爱默生（及其他人的）新英格 
兰先验论的精神和道德准則以及 （2) 强调意志（“意志训练”）的基础上。参见小 
乔治 ， E _吉福德编：《精神分析，精神治疗及新英格兰医学状况， 1&94—1&44 S 
C 纽约 t 科学/历史丛书 “978); 波士锬著名的伊曼纽尔教堂的埃尔伍德 * 武斯特 
牧师领 导的“ 伊曼纽尔运动”孕# 了精神诒疗运动，甚至在1909年出版了名为 
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《稱 神治疗 S 的杂 志， 以讨论心理学、医学和宗教的共同之处 6 威廉 • 着姆斯，亨 
利•桕格森和爱畎生的著作是大多数讨论的基雄 U 除了牧师，著名医生和稱神 
病学家也参与了早期的讨论。参见罗伯特 ■ 富勒 ： 《美 国人与无意识 K 纽约*牛 
津大学出版社， 1 S 郎） ，第 100—108 页。 

© A - D * 诺克； 《希臜秘密仪式与基督教圣礼》，載于 C 宗教与古代世界文 
集》 ，泽弗 • 斯图尔特编，2卷本（马萨诸塞 t 剑桥 ； 哈佛大学出版社 ，1972 )，£ t 791。 
同样，研究占星学、魔术、占卜在占代文化中的作用的科学史学家也受到怀疑。 
关于反对这种倾向的现点，参见轚维_平椹里 t 《希腊迷与科 学史》 ，裁于《伊希 
斯邱 3(1 EJ 92>:554— 563页， 

© 詹姆斯 • 吉尔曼 U 科林伍德和纳粹主义的宗教之潭》，载于《美国宗 
教学院杂志 W 4(19 S 6): U 1 —128页^乔治 • 奠斯在更广阔的范围内讨论了此问 
題，见： C 群众的民族化：从拿破仑战:争到第三帝国的德国政治象征与群众运动》 
(伊 萨卞： 科内尔大学出版社 ，1975) 。 

© 乔治 * 卢卡奇 K 德意志帝国主义者的生命哲学 h 载于 《理 性的毁灭》， 
415页， 

© 同上，第 4 U 页。关于神话学与生命哲学的文章 > 参见艾万 • 斯特伦斯 
基 d 魏玛文化中欧内斯特 * 卡西雷尔的神话学思想》，载于 《欧 洲思想史》5 
(19 S 4);3 S 3 — 384 页； 及乔 纳森， 瓦格纳，《纳粹主义与情感主义 ，卡尔 * 格茨的 
宣传事业 h 载于《加拿大历史杂志 K 24(1989> ,第63—叭页。 

© 比阿特哺斯 ■ 辛克尔荣格的里比多理论与柏格森 哲学》 ，栽于《纽约医 
学杂志》 99(1914) ; 1080—1036页。及彼特 * 冈特 j 柏格森与荣格》，栽于《思想 
史杂志: K 41(1982) ; 632— S 5£ 页. 

© 参见瓦尔特 • 施特鲁韦 K 精英与民主； 1 S 90— 1933年间德国资产阶级政 
治思想中的领袖意识 M 普林 斯頓： 普林斯頓大学出版社 ，1973) B 
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弗洛伊德、海克尔 
和荣格 


自然哲学、进化生物学和世俗再生 

@ 1859年11月24日査尔斯.达尔文 （1809 — 1 S 82) 发表 
«物种起源》之后，进化论成为19世纪后半期的大众话 
题 . 达尔文的著作促成了进化生物学的诞生 6 他那离度淸晰 
的、近乎机械的进化理论超越了以往任何人的努力，激发了人 
们从科学唯物论的角度对起源、个体发育的成长和再生过程 
及种系发生（物种的进化和新物种的诞生> 的兴趣 

在达尔文的理论出现之前，据推测，至少在许多被认为是 
不可知论的启蒙思想家的心目中，“起源”和"变异”只是犹太 
教和基督教共有的上帝创造出来的完美原型的退化，在 
1790至1830年间，几种不同的自然哲学学派在日耳曼人统 
治的欧洲的科学界占主导地位，哲学与文艺的思考与经验主 
义的科学相结合。®这些自然哲学学派也被统称为“本质主 
义"或“形态唯心主义' 

原型一词就是在19世纪中叶浪漫主义生物学背景下，由 
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最后一位伟大的形态唯心主义者理査德 • 欧文 （Richard Ow - 
en ， lS 04 —1892)，在他 1 S 4 S 年的著作《论脊椎动物骨骼的原 
型和同源》中使用的对于大多数早期生物学家来说，世界 
上是没有遗传的，因为物种并不进化——特别是不会从一个 
物种进化到另一个物种。对每个物种的原型的研究——对不 
同有机体的相似结构的比较——在1807年被歌德称为唯心 
主义形 态学。 歌德使用的词汇包括“原始形象”和原型，这些 
概念后来都被荣格借用。这些原型是永恒的，超验的，以神秘 
而又可观察到的方式塑造着人与自然界 a 

浪漫主义时期思辨的、形而上学的自然哲学家，在 
1800年以后将自己的研究限制在医学理论和实验的范围 
之内，荣格对他们的影响最早，也最强大。 @ 老 C _ G •荣 
格就是在这种形而上学的浪搜主义环境中行医的.最有 
影响的自然哲学家包括 F ， W_J • 谢林 （ Schelling , 
1775—1854)、歌德，洛伦兹 * 奧肯 （Lorenz Oken , 1779 — 
IS 51)， 以及歌德非常敬佩的卡尔_古斯塔夫 * 卡勒斯 
(Carl Gustav Carus , 1789 — 1 S 69) ,—位比较解剖学家，他 
坚持认为生命的神圣本质只有通过对精神发展的认识才 
可以洞察： 

生命的概念不过是神圣本质通过自然的永恒表现，它属 
于对理性的原始洞察之列，而不是从外部世界进入人的头脑 
之中的……这些洞见揭示了人类的本质，它们必定要表现自 
己，一■旦人类发展到一定阶段，它们总是会表现出来， ® 

这种观点正好证明了自然哲学家的信条 f 如科学史学家 
蒂奠西 • 勒努瓦 （Timothy Lenoir ) 指出： “如果以哲学反思的 

方式加以正确地训练，理智可以通过更髙的判断力，达到对生 
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命过程自身的洞见和理解因此，处于生命链条的顶端的 
人类（如思想史学家阿瑟 * o * 洛夫乔伊所称〕，具有直觉地 
领悟生命自身基本形式的真谛的独特本领。荣格的20世纪 
心理学方法- - -包括“积极想象”方法一一是这种浪漫主义实 
践的直接产物 t 

如同埃伦伯格和其他人所略述的那样，正是这些早期的 
浪漫主义的自然哲学家使我们感到自己和一种活生生的传统 
最为接近——尽管它已不再是公开的——这种传统在荣格的 
作品中再次出现。 ® 荣格本人的生物学观点和他对原型的热 
衷都似乎将他直接置于自然哲学思辨的、或形而上学的派系 
之内，尽管他后来又试图把这一唯心主义的机械进化论概念 
和他自己的种系发生理论整合起来终其一生，荣格始终认 
为卡勒斯和冯_哈特曼是他提出集体无意识概念的主要影响 
者，他在学生时代就读过两人的著作荣格特别被卡勒斯的 
《心灵》 U 846) — 书所打动，在《荣格选集》第14卷的后期文章 
《神秘的同一性》 （1955 — 1956) 中，荣格写道： 

由 C * G * 卡勒斯开创的无意识心理学走的是一条被炼 
丹术士们遗忘了的道路。这明显发生在炼丹术士们的幽灵在 
歌德的《浮士德》中得到最富诗意的表现的历史时刻卡勒斯 
在写作时肯定没有想到自己正在架设通往未来经验主义心理 
学的哲学桥梁。 ® 

自然哲学中的某些哲学思想 （目的论等） 在19世纪的 
生物物理学运动中被保留了下来，弗洛伊德和荣格都在他 
们所接受的医学训练中接触过这一运动，只不过弗洛伊德 
是在19世纪70年代，而荣格是在90年代^尽管精神病 
史学家雅各 • 加尔德斯托 （Iago Galdston ) 认为，通过弗洛 
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伊德的朋友威 廉 • 弗里斯 （Wilhelm File %) 基于周期性、倾 
向性和两性性的生机论——所有为浪漫主义自然哲学所 
熟悉的概念——浪漫主义哲学家的生机论对弗洛伊德影 
响更大，但其他学者 1 如弗兰克 * 萨洛韦 （Frank Sulloway ) 
和保罗 • 克兰菲尔德 （Paul Cranefieid ) 却有不同看法。⑫在 
对弗洛伊德影响最大的思想前辈中，有一部分是还原论的 
科学唯物主义者，包括他敬爱的导师 ，厄 恩斯特 •冯•布 
吕克 （ Ernst Von Brlicke ) ⑬。然而正如我们所知道的那 
样*自然哲学家与荣格的亲密关系则为荣格本人所反复强 
调。 那么推测荣格与弗洛伊德最终的思想分歧是由于他 
们在生机论自然哲学与机械论自然科学的生物学大战斗 
中分属不同的阵营所致，将是十分有趣的事。 

自然哲学的唯心主义不可避免地受到了挑战，并为康 
德式的“目的论机械主义者”或“生机论唯物主义者”如约 
翰_布卢门巴赫 （Johann Blumenbach ) 、卡尔.基尔迈尔 
(Karl Kielmeyer ) 、约翰 • 克里斯蒂安，赖尔 （Johann Chris ¬ 
tian Reil ) 和卡尔 * 恩斯特 * 冯 • 贝尔 （Karl Ernst von Baer ) 
的工作所取代为“科学唯物主义者”如卡尔 _ 沃格特 
(Karl Vogt ) 、雅各布.莫 勒朗特 （Jacob Moleschott ) 、路德维 
希 • 比希纳 （Ludwig Buchner ) 和海因里希•乔尔贝 ( Hein ¬ 
rich Czolbe ) 所取代；©为机械进 化论者 如达尔文和徳国动物 
学家恩斯特 • 海克尔 （Ernst Haeckel ) 所取代正是海克尔 
与弗洛伊德一道（但以不同的方式）逐步获得了崇高的科学 
声誉，设计了深受进化生物学影_的文化革新或再生的世 

俗道路， 
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弗洛伊德与精神分析 


加 果写一部关于荣格的著作而不用足够的篇幅涉及他与弗 

洛伊德的关系，那将是不可想象的，但这种关系已被太多 
的著作以太长的篇幅讨论过，因而在这里再来评判弗洛伊德/ 
荣格的神秘故事似乎又是不可能的，此类最好的论述也许是 
约翰 ■ 克尔 （john Ken :) 的《最危险的方法 ：荣格 、弗洛伊德和 
萨比娜_斯皮尔瑞恩的故事 h ◎瑰在是走出这一重要、然而 
有局限性的思维角度的时候了^我想着重谈谈荣格与弗洛伊 
德及精神分析的关系中的其他方面，就是那些据我看来未曾 
受到重视的 方面。 我特 iy 感兴趣的是在世纪末堕落、颓废的 
世界中，精神分析作为一种生命哲学和再生运动的历史角色。 

在自传性的叙述、讲座以及摄制下来的访谈中，荣格总是 
将弗洛伊德视为一位伟人和他的导师。将弗洛伊德视为荣格 
接触到的、他眼中的第一位活着的天才并不为过。从这个意 
义上讲，他俩的关系同尼采与他的“导师”理査德 * 瓦格纳的 
关系类似。在天才面前，尼采与荣格一样机敏地观察着、吸收 
着、效仿着，然而不断地与天才以及他们那永远变化着的思 
想（这也是反复无常而易变的天才的真正本质）相接触，神圣 
的光环也会渐渐失色。对于荣格来说，这始于1909年秋，他 
与弗洛伊德在邮轮上及在美国共同度过了 7个星期，两人每 
天互相分析彼此的梦境 t 对于尼采来说，则始于他与瓦格纳不 
断的个人接触，特别是1876年第一届拜罗伊特音乐节上，那 
是由导师本人所倡导的崇拜氛围。尼采与瓦格纳的决裂和荣 
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格与弗洛伊德的分裂正好演出了 19世纪的“天才”剧本 ：一旦 
他们发现了自己身上闪现的天才之光，就再也没必要去追随 
别人了， 

是什么吸引荣格以如此巨大的热忱，追随弗洛伊德及其 
学说那么多年 （1905 — 1912)? 大 童著作 都试图去理解这种关 
系 . 除了弗洛伊德做为一位活着的"天才”的魅力，我想吸引 
荣格的还有弗洛伊德精神分析运动的实践 活动： 

1. 作为战胜他的精神病患者（也许还有他自己）身上遗 
传退化缺陷的一种方式* 

2. 随后作为文化再生的代言人，其 精髄 是尼釆式的揭 
露 ，冲破制约，非理性主义与性欲 主题。 

精神分析最初是一种假设性的医学 方法， 而后发展成一 
个文化运动，它为那些被成功地分析过的人描绘了一种更好 
的生存状态（摆脱了症状的自由、自我意识）。获得再生的关 
键是对记忆的完全接近，这些记忆是有关性及婴儿期的，总之 
是关于个人隐私的.这就是弗洛伊德与他的导师约瑟夫•布 
罗伊尔 （Josef Brener ) 的 《歇 斯底里研究 K 1859) 引起世人关 
注的基本论点。® 

曾有学者令人信服地指出，弗洛伊德将精神分析定义为 
一种文化运动，走的是在维也纳越来越保守和排犹的环境中， 
为犹太人这些非主流团体争取政抬自由改革的“科学”道路 
(而非 马克思主义所采取的政治道 路）。 ® 但我们必须记住精 
神分析在当年的奥匈帝国根本不为大众所了解。人们经常忘 
记的还有，尽管弗洛伊德在19世纪90年代中期就已在维也 
纳他的诊所中开始了他称之为精神分析的实践活动，但直到 
1900年左右 ，一 直“孤军奋战”的 就是精 神分析运动。到了 
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1902 年，弗洛伊德找到了四位犹太医生（最初都是内科医 
生）——阿尔弗雷德 ■ 阿德勒 （Alfred Adler )、 马克斯 * 卡亨 
(Max Kahane ) 、鲁道夫 * 赖特勒 （Rudolph Reitler ) 以及威 
廉 * 斯特克 （Wilhelm StekeD ， 他们对他的学说感兴趣，并在 
勃格斯19号以他为主每周聚会一次，这就是著名的心理学星 
期三晚间聚会。到1906年发展到了 17个成员〈就在那一年， 
弗洛伊德开始与荣格通信，并在1907年初与他见了面）。 
1 90S 年的第一届国 际性会 议在奥地利的萨尔兹堡举行，有 6 
个国家的40名代表参加 f 同年弗洛伊德的星期三小组更名为 
维也纳精神分析学会。 mo 年国际精神分析协会成立，荣格 
任第一届主席到1910年为止，已有两份正式的精神分析期 
刊出版。 

维也纳精神分析运动在年前后才在欧洲和美国的 
专业圈子中迅速地发展起来，然而它的首次重大胜利还是 
1904年左右瑞士贝格霍尔茨利的一群杰出的精神病学家（布 
洛伊勒、荣格及其同事）的态度转变，布洛伊勒 （1857 — 
1939) 是贝格霍尔茨利精神病院的院长，并是苏黎世大学精神 
病学方面的权威，这一权威地位以及他在维也纳和桕林的相 
同的权威地位一道，使得他的医院成为欧洲一^甚至全世界 
最有影响的三个现代精神病治疗中心之一。当布洛伊勒和瑞 
士认真对待弗洛伊德时，欧洲和其他地区的同行也开始认真 
起来了。 

弗洛伊德精神分析理论的一个经常被忽视的优点，是它 
在理论形成之初就将病因学的重点从生物遗传因素（退化）转 
移到心理动力因素 c 被压抑的创柺 te 忆等）上来因此一个人 

的命运不是由他的“ 坏血统 ”所决定的，他可以通过精神分析 
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治疗而获得新生。这使得精神分析对“衰败者”尤具吸引力， 
包括犹太人这样在中欧文化中由于种族因素而倍受歧视的人 
群。 @ 据精神病史学家桑德尔 • 吉尔曼 （Sander Gilm 卽）称， 
尽管弗洛伊德理论中还有其他重要的19世纪的生物学假设， 
但他却“抛弃了退化模式 

一种似乎绕过了生物学意义上的退化的命运、甚至也许 
可以彻底改变其种种症状的治疗方法，一定会对那些像荣格 
一样在精神病院中面对大多数奄无希望的病例而辛勤工作的 
同行颇具吸引力。不用通行的肉体治疗方法 （ 洗浴、电疗、工 
作疗法、鸦片和巴比妥类药物、手套、衬衣以及其他物理疗 
法），此类精神病院的精神病学家采用典型的医学检测方法， 
根据症状对病人进行分类。1905年左右弗洛伊德提出了精 
神分析理论，对于整天同病人一道被关在人类退化的贮藏室 
一般的精神病院中的精神病学家来说，这无异于一缕希望之 
光。克雷佩林 （ Kraepelin ) 在他著名的1893年教科书中首次 
定义的早发性痴呆就是一种退化性的心理疾病 I 尽管荣格有 
着显著的哲学倾向，他却总是对治疗方法的实际应用很感兴 
趣。在 1&04 —1905年间，弗洛伊德的文章中实际上并没有多 
少如何从事精神分析的说明，而考格和他在贝格*尔茨利的 
同事们，却试着从字里行间细心揣摸弗洛伊德的文章，并对他 
们的病人开始了精神分析的实验。这是荣格从遗传性病态的 
模式中走出来的第一步，他在1916年最终完成了自己独特的 
理论架构。 

精神分析运动从最初着眼于临库的实践活动发展到全方 
位的文化革新的过程被克尔记截下来然而引人注目的是， 
没有几个学者敢于从宗教社会学的角度来评价精神分析运 
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动，正如萨罗韦 （ Sdloway ) 所指出的那样，“精神分析总是激 
起其追随者的宗教狂热，它的宗旨也越来越像宗教信条 一样， 
使心理医生以世俗牧师的面目出现在其社会组织上 

没有人研究过弗洛伊德的楮神分析运动成为宗教组织这 
方面的情况，尽管在精神分析运动的上升阶段，它确实如此* 
许多人都是这样看待围绕在弗洛伊德身边的“秘密小组”中的 
天才崇拜和他们在世界范围内所推行的运动的。正如其他的 
宗教组织一样，紧随生命哲学运动之后的弗洛伊德学说的信 
奉者强调“直接经验”的作用。他们相信并坚持认为，一个人 
只有在被信奉弗洛伊德学说的精神分析师分析过之后•才能 
真正理解弗洛伊德及精神分析。这有赖于一个专业精英—— 
掌握了神秘而“玄奥”的知识——用“直觉”的方法，贵族式的 
认识论”来展示精神分析的基本原则。具有讽刺意味的是，考 
虑到弗洛伊德和唯物主义的还原论者以及无神论者的紧密联 
系，20世纪的精神分析运动恰恰步世纪德国生机论、生活 
哲学之后尘，脱离了学院式的严谨而成为生活改革的社会文 
化运动 & ©德国“社会学之父”韦伯曾认真思考过力图改变人 
类信仰的弗洛伊德学说，早在1907年的一封私人信件中，他 
就指出弗洛伊德运动实际上是建立在一个具有神的品质的魅 
力领袖的人格与思想基础上的半 1 神秘主义的宗教组织 

另外一些人也意识到了精神分析运动的“崇拜式的”性 
质。 从 19< J 9 年克拉克会议开始，弗洛伊徳和精神分析学说席 
卷了美国精神病学界—则关于1909年弗洛伊德与荣格乘 
远洋轮来到美国的传言是这样的：在抵达纽约港时，弗洛伊德 
对荣格说 :“他 们难道不知道，我们带来了痕疫吗弗洛伊德 
主义在这次访问之后部开始感染北美精神病学界，这是无可 



否认的，但也有一些反对者对此具有免疫力。杰出的哥伦比 
亚大学实验心理学家罗伯特_ S • 伍德沃思 （Robert S . 
Woodworth ) 指责弗洛伊德式的精神分析是一种“危险的宗 
教另一位著名美国心理学家，奈特 • 邓拉普 （Kniglit 
Dimlap ) 在他引起争议的早期著作《神秘主义、弗洛伊德主义 
和科学心理学》一书中讲到 ：“精 神分析试图钻进科学的外衣 
下从内部扼杀它， ® 其他的心理学家也把精神分析运动看作 
是无神论和唯物论的派别而加以拒绝。 ® 


海克尔、奥斯特瓦尔德和一元论宗教 

外一种明确地要成为“反基督教”的生活改革道路的欧洲 
为 运动，是恩 斯特， 海克尔 （1834 — 1919)的"一元论宗教' 
从担任耶拿大学动物学教授开始，海克尔统治了 世纪后半 
期的德国进化生物学，并成为达尔文理论社会化的最著名支 
持者。多年来他从达尔文主义出发做出了许多有创见性的发 
展，以至于实际上达尔文主义的基本原则被海克尔主义的修 
正所掩盖了 &由于他是位多产作家，为学术性和大众性杂志 
撰写专著和文聿，人们就认为他“从一个徳国人的角度做出了 
关于达尔文主义的最全面的研究工作”， ® 并因而在日耳曼人 
统治的欧洲有关进化论的讨论中占主导地位. 

海克尔于 1 S 68 年发表了他的人类进化观点，这早于达尔 
文1871年的《人类的由来1一书。爭达尔文本人也曾注意到海 
克尔早在几年前就提出了人类是由类人猿祖先进化而来的理 
论。科学史学家、进化生物学家恩斯特_迈尔 （Ernst Mayr ) 
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认为，海克尔可能是“激烈反对所有科学必须像物理学一样、 
或者都必须建立在数学基础 h 的观点的第一位生物 学家， ® 
他说海克尔也是第一位坚持认为进化生物学是一种历史性科 
学的人，它包括胚胎学、古生物学，特别是种系发生学的历史 
性方法论》 

尤其是海克尔建立在这些历史性生物学方法基础上的颇 
具影响的“生物发生律”——“个体发生重演种系发生”——最 
终对进化生物学、精神病学和精神分析，特别是对荣格的分析 
心理学产生了深远的影响。海克尔认为这个法则是普遍性真 
理——的确，在他的大部分早期学术生涯中，这也许是唯一 
的普遍真理。个体发展（个体 发生〉 的阶段可以被看作是对人 
类发展阶段（种系发生）的对应性重复，这的确是令人非常惊 
奇的理论 . 这样每一个成人都在发展阶段及生理结构上成为 
人类全部历史的活生生的博物馆。 

以这条规则为出发点，海克尔早在 1 S 66 年就提出一种以 
自然科学为基础的“自然宗教 '因 为“我们可以在所有自然现 
象中找到上帝”。®在随后的许多文章中，他努力推广他的基 
于科学原则上的泛神论自然宗教，他称为“—元论”的哲学，井 
以此做为联结科学与宗教的方法 & 海克尔对推动生命与进化 
的自然动力理论很感兴趣，他认为这也是达尔文理论未能解 
决的部分，而他对一元论的准活力论推述提供了这种动力 t 
然而他首次特别提出一元论宗教是在1892年阿尔腾堡的一 
次讲演上。他热烈地宣称一元论是建立在“科学世界观”基础 
上的新信仰，由此脱离了单纯以无神论的唯物主义代替基督 
教的轨道（而他的同代人，甚至很多当代历史学家，都认为他 
一直站 在这条轨道上 
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由于 19 世纪90年代的中欧是以建立在抵制基督教迷 
信、强调崇拜自然（特别是太阳崇拜）之 t ： 的大众乌托邦的崛 
起为特征的，很多人关注海克尔在3 399年的畅销书《宇宙之 
谜》中所提倡的一元论宗教，以此作为战胜“文化斗争”的一种 
方式海克尔本人以救世主般的热情，极力推广他那富于逻 
辑的、新泛神主义的“自然宗教”，在讲演中他总是向听众展 
示那些手绘的美丽的细胞、胚胎以及其他自然现象的图片和 
蚀刻画，以此从情感上吸引那些试图通过研究生活中的理性、 
规律、美与本质上的和谐，来寻求生活真谛的人。这些东西是 
在一个没有电影院、也没有电视机的时代里拥有“令人震惊的 
新特点”的可视性材料。 ® 海克尔神奇而美丽的图片可能是少 
年荣格的梦中的原始景象，它们促使他不想成为语言学家、考 
古学家，而去学习自然科学。® 

海克尔回应温克尔曼的阿麩罗崇拜时写道，在对‘真、 
善、美、也即我们的新一元论宗教之核心的真诚崇拜中，我们 
发现已失落的‘上帝、自由、不朽？的人类理想有了足够的补 
偿， ® —元论者通过一种世俗道路，从抛弃已有宗教信条中 
获得了新生（分离），开始接受物质与精神的统一性（阈限期）， 
最终加人到推广一元论思想的社会行列中（重新参与 h 

到1904年时，整个中欧都有被称为“一元论联盟”的团 
体，有些还将这一新科学性宗教付诸实践。在海克尔的亲自 
领导下， 1&06 年在耶拿成立了统一领导旗帜下的协会，像一 
个个小细胞结合起来构成大的个体一般。日耳曼人统治的欧 
洲早已成为这种思想生根的沃土，特别是在德国的达尔文主 
义者中间，因为“他们中大部分人已经抛弃了基督教信仰'并 

像海克尔一样公开反对已有宗教。 ® — 元论团体吸引了大批 
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杰出的文化、科技精英以及神秘主义者成为会员，包括物理学 
家厄恩斯特 * 马赫 （Ernst Mach ) 和社会学家费迪南德 • 特尼 
斯 （Ferdinand Tonnies ) ,它也吸引了其他领域的杰出人物， 
如舞蹈家伊莎多拉_邓肯 （Isadora Duncan )，® 神智学者鲁道 
夫 • 斯坦纳 （Rudolph Steiner ) ◎和精神病学家奥古斯特 •福 
雷尔 （August Fo re 〖，1848— 1931)。®福雷尔是贝格霍尔茨利 
的前任院长，瑞士权威人物，世纪之交法国临床医学传统的代 
表。尽管人们都知道他对精神病学的贡献（以及他对其他重 
要人物的影响，如布洛伊勒，阿道夫 • 迈耶和 荣格〉 ，但精神病 
学的历史文献中却很少提及他的一元论倾向和他对优生学、 
社会达尔文主义的积极推崇 

尽管在这一时期，海克尔本人并不提倡无神论和唯物主 
义哲学^ — 他更喜欢“一元论”的标签，他的许多狂热信徒公 
开地如此声称。一元论是物质与梅神的统一 & 海克尔阿波罗 
式的理想在他的观点中迅速地分解成酒神式的过度泛滥，他 
也很快脱离了自己创立的这一运动 . 1911年，莱比锡大学物 
理化学家，诺贝尔奖获得者，威廉 • 奥斯特瓦尔德 （Wilhelm 
Ostwald ) 成为一元论协会主席，并建立了“一元论论坛”，意 
在优生学、安乐死和经济学领域 开戗社 会达尔文主义的文化 
改革。一群拥护一元论宗 教的文 化精英团结在颇具个人魅力 
的奥斯特瓦尔德及其大众形而上学的著作周围。 ® 确实，这些 
有深度的哲学著作（奥斯特瓦尔德甚至将自然哲学概念也引 
人到这些著作中来），使他在1909年获得诺贝尔奖之前就成 
为一位国际知名人士，并被许多人认为是现代社会的预 
言家声 

我们知道，奥斯特瓦尔德对荣格心理学理论的形成有重 
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要影响 。 荣格在1913年9月慕尼黑精神分析大会上发表的 
(同年12月以法文发表在《心理学成躭》上）第一篇有关心理 
类型的论文中，提及奥斯特瓦尔德将天才分为“古典型”和“浪 
澡型”两种荣格认为，古典型与浪*型分别对应的是“内傾 
型”和“外傾型'在 1913 — 1921 年间，荣格在许多文章中大 
段引述奥斯特瓦尔德的原文——这也正是奥斯特瓦尔徳的一 
元论协会最推崇优生学、自然崇拜和德意志帝国主义的时期。 
荣格《心理类型》中的一整聿内容都赞赏性地论及了有关奥斯 
特瓦尔德的人格类型思想除了一句话提到“奥斯特瓦尔德 
的一元论能童概念是对事实的迷信式夸大”之外，荣格对奥斯 
特瓦尔德的大段引用经常是赞同性的有证据表明，荣格曾 
读过奥斯特瓦尔德创立于1901年的《自然哲学年 鉴》， 其中包 
括他的一些有关生机论的"现代动力理论”的文聿，这些文章 
对荣格自己后来的“心理錐量”理论工作可能有所影响 

第一次世界大战以及海克尔于1919年去世都大大减少 
了这一运动的成员数童。在去世之前，海克尔本人也成为图 
勒协会 （Thule Sodety ) 的成员，这是一个民族主义者的秘密 
组织，包括像鲁道夫 • 黑斯 （Rudolph Hess > 那样20年代国 
家社会主义运动的主要成员然而，由于一元论鼓吹科学胜 
于宗教、人胜于神的理论，在诸如莱比鴒那样的地方，德国共 
产党 （ KDP ) 的一些早期成员 也是™ 元论协会的成员 & 东德 
学者总是喜欢强调海克尔与马克思主义的相似之处，而对它 
们之间的许多本质区别视而不见在共产主义时期的东德， 
海克尔被当成伟大人物而倍受尊礮，他的家、图书室1艺术作 
品都被共产党政权小心翼翼地收藏在耶拿的一座博物 
馆中， 
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荣格的“海克尔式的无意识” 
( 1909 — 1912 ) 

- H - 格在医学院求学时大量阅读了海克尔的著作 ，我 开始对 
$进化论以及比较解剖学感兴趣*也对新生机论思想渐渐 
熟悉起来，0海克尔正是这些领域的权威。荣格在左芬格的 
讲演中探讨过他，而且鉴于海克尔的巨大名望，荣格肯定知道 
海克尔以及他的一元论协会所宣传的思想。荣格读过1899 
年的《宇宙之谜》，并将他自己后来的无意识种系发生理论建 
立在海克尔的“心灵的种系发生”基硪上。海克尔认为“种系 
发生心理学”可作为与胚胎学、古生物学和种系发生生物学一 
样的进化论研究科荣格为他的集体无意识假说收集历史 
资料的比较研究方法（始于1909年10月） + 似乎就是以海克 
尔的方法论构想为基础的。海克尔写道 ： 

遣传理论与人类学研 究的结 合使我 们有理 由相信，人类 
有机体的遗传特点是.由一长串动物袓先在上百万年的缓慢变 
化中形 成的。 由于我们无法将人类的心灵活动与其他主要功 
能割裂开来——我们不得不相信*个軀体和心智的自然进 
化——因此追踪人类心灵从动物心理上发展起来的历史阶段 
就成为一元论心理学的主要任务之一，我们的心灵种系发生 
就是要探索这一方面的问题。作为普通心理学的_个分支， 
也可称之为种系发生心理学，或者与个体相对应的种系心理 
学。尽管这一新学科还不曾受到重视，而且大多数专业心理 
学家否认它存在的权利，但我们必须强调它是非常重要，也是 
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非常有趣的。因为在我们看来，这是解 决人类 心灵起源和本 
质之 谜的重要方向 

正如海克尔为进化生物学引人历史学方法沦一样，荣格 
在《里比多的变化与象征 K 1911) 的第一部分中，为人类心灵 
的进化研究和无意识根濂的种系发生引人了类似的历史学方 
法当两部分 I ——最早发表于精神分析《年鉴》〜一于1912 
年以书的形式出版时，从总标题上可以看出弗洛伊德对荣格 
的影响，而副标题“献给思维进化论历史”就俨然是海克尔的 
遗风了。因此有人产生了一些怀疑；尽管在此书中荣格借用 
了海克尔的许多思想，但他却从未提及海克尔的名字 & 荣格 
似乎是因海克尔的科学主义和他自己关于海克尔是一位严谨 
的机械主义的看法而却步了 

荣格是这样介绍他的“海克尔式的无意识 ”的： 

所有这些经历都告诉我们，古代人类的梦幻、神秘的想法 
与人类儿童的思想相类似，与低等种族的梦境相类似 & 这一 
思维的发展过程，我们并不陌生，它早巳为人熟知通过我们 
对比较解剖学和发展史的了解，我们知道人体的结构和功能 
是一系列与种系历史演化相一致的胚胎进化的结果.因而， 
个体发育和种系发生在心理上是阑步的假设也得到了验证。 
相应地，儿童心灵生活及梦境的嫛儿期思维状态是对史前及 
古代的回归的观点也可能是正确的 

在两页离题的讨论之后，荣格重又回到这一 主题： 

我们提到了儿童的个体发育才种系发生心理学的回应，知 
道弥散性思维是古人，儿童和低等种族的共同特点。我们也知 
道，现代成人在有指向思维一旦停止的情况下就会突现出来弥 
散性思维。兴趣的降低，轻微的疲劳都足以使有指向思维这种 
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对现实世界的心理适应停止，而弥散性思维会取而代之我们 
会游离于主题而让思维任意驰骋，如果注意力进一步下降，我 
们的当下意识也会随之减弱，从而进入梦幻状态 
在小结中，荣格再一次写道： 

以上论述显示了无意识的产物是怎祥与神话的东西相关 
联的。所有这 些情况 都表明，人的心灵在某种程度上拥有历 
史的各个层面，而最古老的层面则与无意识相连 

海克尔的生物学思想是理解荣格大约在1909年提出的 
无意识思维的种系发生的关键 & 1911年，当这一理论首次发 
表时，荣格阐述他的种系发生层面包含神话人物和古代异教 
思想，因此如果我们通过荣格的措词来分析他的意图，这就是 
说，这肯定是一种基督教之前的层面，而这一层面被几百年的 
基督教积淀所覆盖 . 虽然在1909年，荣格开始被认为患有 
“精神错乱”或“早期精神病”，但到了 1916年一一即在他于 
1912年抛弃了基督教信仰之后^他反倒更加有意识地提 
倡冲破几百年来令人室息的基督教樊篱，迈向“客观棟神”的 
理想王国——那个基督教诞生前的异教的“冥界”，并而获得 
新生这其中的民族主义的内涵将在第5章中详细讨论^ 

创造马克思主义的上帝 

g 三种带有神秘的崇拜 fe 彩的世俗革新运动，是我将在此 
¥简要介绍的世纪末俄国无神论马克思主义的“造神”运 
动。在19世纪90年代，由 V * I • 列宁 （1870— 1924〉的朋友 
和追随者，马克 西姆， 髙尔基 （1838 — -1936) 以及阿纳托利_ 
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卢纳察尔斯基 （1875 — 1933) 领导的一些布尔什维克在俄国发 
动了一场通过所谓推进“造神运动 '来寻 找精神新生的运动。 
这一造神运动是“科学社会主义”的别称，它是以人为上帝的 
宗教.他们建立了一个社会主义的无神论天才的纪念碑，向 
朝觐者展示真正的社会主义者的不朽功勋，以此唤醒人们对 
美好生活的向往。造神运动试图证明人类以及人类的潜能是 
可以神圣化的。卢纳察尔斯基是造神理论的初创者，他在 
190 S 及1911年的2卷本的著作 《宗教 与社会主义》中详细阐 
述了他的思想 . 其原型也许就是围绕在拜罗伊特的瓦格纳身 
边的天才崇拜（见下文），因为卢纳察尔斯基是世纪之交的俄 
国最重要的瓦格纳主义拥护者 :。® 

列宁憎恶这一布尔什维克的造神运动，在1913年11月14 
曰致他的朋友和追随者髙尔基的信中，他批驳道：这种以人为 
上帝的运动实质只能是腐败而不是别的 & 对于卢纳察尔斯基 
而言，这一新的人的上帝是尼采的超人的马克思主义翻版，是 
“人类生活的参与者，是通向超人、美的造物、完美的生命的途 
中的一环，©这个人的上帝应该是供列宁那样的政治天才，或 
像 T * D * 李森科那样的科学天才。具有讽刺意味的是，正如 
历史学家尼娜 • 图马金 （ NinaTumarkin ) 所指出的那样，列宁在 
1924年逝世后立即被奉为社会主义的第一圣人 

尼采式的梦想和精神精英主义 


如 


杲假定这些通过表面世俗哲学及其方法论获得个人新生 
的世俗运动获得了成功，那么其逻辑延伸无非是制造出 
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一个能够改变人类文明、领导它走向新的乌托邦的新的精英 
人物。在 《査拉 图斯特拉如是说》中，尼采狂热地描述了这样 
一个梦想中的新贵，他是“所有乌合之众的死敌”，像上帝那样 
的自我生成，是“未来的生育者、教育者和播种者， ® 精神分 
析往往有它的名流分析师和被分析唤醒了的病人；特别是在 
奥斯特瓦尔德领导下的一元论宗教往往有它的以纯科学头脑 
而著称的自然哲学家；俄国马克思主义者往往有无产阶级的 
先锋队和作为他们的至上神的列宁. 

因此，尼采的对“新人类”、“天才”在社会变革的新秩序下 
诞生的梦想，是植根于这些改革运动及世纪末其他改革运动 
之中的。历史学家莫斯、约斯特_埃尔芒 （Jost Hemiand ) 以 
及其他学者都认为，这一梦想是国家社会主义的许多神秘的、 
或前法西斯主义的根源之一。 

其他文化形态中也存在着新贵族的梦想.据历史学家沃 
尔特_斯特鲁韦 （Walter Struve ) 在《精英与民主 K 1973) 中记 
载，从 1 S 90 到1933年间，日耳曼人统治的中欧一直回荡着变 
革生活、建立由“开放而具权威性的精英”领导的机制这样的 
呼声。@不同理论家对这一资产阶级政治文化的主导性梦想 
有不同的理解，比如自由主义者韦伯和沃尔特 • 拉特瑙尔 
(Walter Rathenau ) f 再比如保守主义者施本格勒和凯泽林。 
尽管种族主义与反犹主义不是大多数精英运动和稍英哲学的 
组成部份，但仍有些大众理论家，尤其是国家社会主义者涉及 
了这些问题。 

在对犓英理论的全面回頋中，斯特鲁韦探讨了在这一时 
期形成的文化精英现象。文化精英理论家声称，从不同侧面 

创造和理解“高级文化”的能力是少数人的天賦，这些人肯定 
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就是这些高贵品质的化身。这些团体的政治目标往往潜藏在 
对少数追随者的文化的或形而上学的熏陶下，希望他们成为 
唤醒德国乃至世界的新文明的先驱。斯特鲁韦列举了最有名 
的德国诗人斯特凡 • 格奥尔格及其影响巨大的追随者圈 
子凯泽林和他的智慧学校也在斯特鲁韦的文化精英之列， 

或许对于某些这样的哲学和崇拜而言，与其说这种现象 
是文化精英主义，不如使用精神精英主义 一词更 为恰当。我 
在此书中所讨论的精神精英主义的崇拜超出了 1904年以后 
格奧尔格的圈子所特别提倡的审美的“髙级文化”的发展.这 
些精神精英团体通常由少部分有影晌的人物组成，他们有意 
识地脱离大多数人的社会，通过形而上学或新异教运动发展 
自己的精神世界。与先验的或神秘的王国的接触是成为精神 
精英的必备条件。 

在 1890—1933 年间的日耳曼人统治的欧洲，有以下几个 
最有影_的精神精英团体 ： 1900年左右的宇宙团体，包括格 
奥尔格和克拉格斯 （ Ktagesh 凯泽林的智蕙学校里的达姆施 
塔特团体；瓦格纳的拜罗伊特 团体； 僧侣阶层中的神秘主义组 
织，如许多唯灵论团体及神智学和人餐学团体；一元论宗教运 
动的领导 精英； 当然还有大众崇拜 （ T 文还将提到）；甚至包括 
颇有争议的格罗斯（文化人的圈子）和弗洛伊德（资产阶级圈 
子）。 

精神分析方法是一神相当主观的方法，它建立在分析师 
解释他人经历的神秘领域（无意识心理）的直觉（通过分析和 
训练而获得）和权威性的基础上 S 此，正如卢卡奇指出的那 
样，自称有直觉能力的人一-以此将自己与其他人区分开 

来一一周围的社会组织只能通过某种固定的“超乎寻常的体 
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验”才能得到发展，并很快成为贵族式的精英，这些精英具有 
主要为自 L ： 服务的经济政治议程 b 

如我们将要看到的那样，荣格后来提出的通过分析 （ 直 
觉）获得的个体化（再生）也同样植根于这种世纪末的梦想，那 
是一个由少数永远有创造力的、个体的人所影响的社会 = 然 
向，作为一种精神精英主义形式，荣格的集体心理学中的所谓 
“无声实验”带有明显借自古希腊神秘仪式及其现代秘密模仿 
者的宗教成分，并且是以之为基础的。 ® 

注释 

① 恩斯特_迈尔 （Ernst M & yr > 认为“达尔文主义”并不是侓达尔文在1859 
年的著作中阐述的那种单一理论，而是五种相对狭立的理论，其中一种或多种还 
遭到其他进化论者的反对辺尔认为，这种混 15 L 进成其他人对语词"达尔文主 
义"及达尔文主义进化论”的不同解释 ， 无论是达尔文生菌还是今天都是如此， 
这五种理 论是， 

世界是进化的，不是永恒不变的。 

(幻所有生命都是由同一祖先进化来的. 

(3) 进化是渐进的，不是突变的（突变论>。 

(4) 种群的物种彤成》 

C 5) 自然选择 & 

参见恩斯特 • 迈尔 K 生物学思想 的发展 i 分化、进化和遗传 K 马萨诸塞、剑 
桥：哈佛太学出版社第 505— 510苽。 

② 关于自然哲学的分化和遗传理论，参见蒂奠西 * 勒努瓦 J 媾漫主义自然 

哲学起湄中的遗传因 K >, 栽于《生物学史杂志 >3(1 打 8)47 —100 页，以及成 
廉 • 科尔曼 （WilUam 类型概念与遺传理论中的形 态学》 ，裁于《医学 

史杂志 > 31 ( 1976 ) £ 149— 175 JS. . 

③ 关于自然哲学的三种基本形式（先》论，液》主义和形而上学的自然暂 
学），参见蒂莫西 • 勒努瓦： 《哥 廷根学派与先验论自然哲学在浪漫主义时期的发 
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展》 ，载于威廉 • 科尔曼和卡米尔 * 利摩日 （Camille Limoges ) 编生物学史研 
究》第5卷（巴尔的牽 ：约翰 * 霍普金 斯大学出钣社，】9&1)，第 L 11 一 205页：以及 
以下 文章小 ■ M ■ 奈特 〔 Kni e hU ; 《物理学与浪漫主义运动 h 载于《科学史 >9 
(1970)^4—75 页 ； H . A ， M . 施奈德斯 （ Snelders ) : 《浪 漫主义，自然哲学与无 
生物自然科学 ，179 S — 1840 » 初步的研究》，栽于《浪赛主义研究 >9(1970)=193 — 
215页1査理 * 库洛塔 （Charles Culotta ) : <瘫国生物物理学，客观知识与浪漫主 
义>，载于〖物理学历史研究 54(1975) ;3—33页丨埃尔克 • 哈恩 （Elke HaJnO t 《生 
命哲学，谢林的自然哲学向同一性哲学的转化 I 载于伍德沃德和科亨的《世界观 
_ Lj 科学学科的形成》，第339—350页山 * H • 勒罗伊 CLeRoy ) : t 约《，克里斯蒂 
安 * 赖尔 （Johami Christian Reil ) 与生理学中的自然 哲学： K 博士论文 ， 洛杉矶，加 
州大学 * 1985 龄尔移特 ■ 缪勒一谢韦笛斯 CHelmun Mijller - Sievers ) ! S 后成说： 
威廉■冯 * 胡姆勃特 〈Wilhdm von Humboh ) 与自然哲学》（博 i . 论文，斯坦描大 
学，19904冈瑟 • B * 里塞 〈Gunther B Rbse ) : <康德，谢林与德国医学哲学的罕 
期研究》，载于《医学及相关科学史杂志 hWClgTShMS — 15&页*&， S ，魯索与 
罗伊 ■ 波特编：《知识的蓬勃发展 t 】 S 世纪科学的史学研究 K 剑桥：劁桥大学出版 
社， 19 S 0) 中有两篇有用的论述自然哲学的文聿 （ 西蒙 * 谢弗 （Simon Schaffer ) ( 
《自然哲学 K 第 55—91 页），以及 J * L ■ 海尔布伦 （ Hdlbron )3 实验自然哲学 S 
(第 35 T -3 S 7 页 >;关于自然哲学的最好的论文集，是赫伯恃_ * 茨 （Herbm 
罗尔夫 ■ 络特 （Rolf UHher ) 和西格弗里德 * 沃尔加斯特 （Siegfried WoU - 
gast ) 编 K 科学思索令的自然哲学 K 柏林、科学晚出版社， 1969). 

④ 理査德_欧文 K 关于脊椎动物骨®的面型和同》性>(伦教^伍尔斯特出 
版公司，: L 84&) a 荣格后来把这一概念用于他自己的人类心炅的先 Ife 的柏拉图式 
的形态学中*以及他的 M 性理论（1917>或取担 U 919) 理论对人类经验的历史性 
分类之中. 

⑤ 迪恃尔 * 奥尔蹙堡（0^«"0〖和!1匕螬】 1 <浪*主义自然哲学与医学研究》 
(西钿，不伦瑭克：不伦瑭克工业大学， 1979 h 弗曾德里克 • 格曾戈里 （ Fr « l « i C t 
GregoryhC 德国浪*主义埘期的澜整疔法，瞻各布 * 弗里德里希 • 弗里斯 （ Ja _ 
kob Friedrich Fries ) 的贲献5 , 载于《医学史》18< 1983) , 184— 201 页 | W*F •拜 
铕姆健康，疾病与£学治疗 h 载于魯索与波特：{知识的蓬勃发展 h 
£11— 253页， 
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⑥参见保罗 • 劳伦斯 * 法伯 （Paul Lawrence Farbcr > t il 9 世纪前半期动物 
学中的原也概念》.栽于 《生 物学史杂志 >9(1 &76 〕 t lit ) 页； 以及勒努哥廷根学 
派205页。 

® 蒂萸西 • 勒努扎： 《生 活策略：丨9世纪德国生物学中的目的论利机械论》 
(芝加哥：芝加哥大学出版社， 19 S 2> ，第69页。 

⑧ 参见埃伦伯格： 《无 意识的发现 S ， 第 204—207 % , 

⑨ 据 W • 莱布兰德 （ L ^ bb ra iu 0 l 954 年称，荣格在心理学领域的说教只有 
与谢林联系在一起才好理解”（同上，第204页八荣格死后的藏书目录中列有谢 
林和歌徳的全集，以及格雷斯 CG 6 r re s ) 和卡勒斯的著作。在荣格个人图书馆的 
书架上然哲学的著作很多，而主要的科学唯物主义者的著作几乎没有。 

⑩ 《回忆、梦想、反思第捫及101页。 

© C- G • 荣格=《神秘的巧合》，《全集 H4 卷（普林斯顿：普林斯顿大学出版 
社， 1970) ， 第791 段。 

⑫参见弗朗克*萨洛韦 d 弗洛伊德：心灵的生物学家 £ 趙越精神分析 方法》 
(纽约*基础困书公司 ，1979),146 —147 页； 藿各 • 加尔斯弗洛伊德与浪漫主 
义医学>，载于《医学公街》30(1956>:489—507页；保罗_克兰菲尔德:<为精神分 
析做史的困难》，载于乔治，菓拉和珍妮 • 布兰德编 J 精神病学及其历史 t 研究 
中的方法论问魍： K 伊利诺斯，斯普林菲尔孩 U 査理 * 托马斯出版公司》1970),第 
41 — 55 页„ 

© 参见萨 洛韦： 《弗洛伊德：心灵的生物学家 h 14— 23 页， 55— S6 页； 保 
罗 ■ 克兰菲尔德 J1S47 年生理货理学运动中的哲学和文化僱向 ] h 载于《医学及 
相关科学史杂志》， 21(196S\1— 7 页：保穸 * 克兰菲尔德 K 弗洛伊德与‘亥姆霍 
兹学派’》 ， t^snerus (1966 > 23 : 3S 一 39 页， 

⑭勒努瓦在4生活的策略》一书中插述和«明了“目的论机械主义者”的研 
究过程 . +过，值得注意的是：也有些学者反对勒努瓦的观点，后者认为在生机 
论自然哲学和还原论唯物主义之外还存在一个独立的派别，即“自的论机械主 
义' 参见 K ，卡内瓦 （ Canaa ) 对勒努瓦著作的批评 B 的论的 缺雠》 ，软于<科 
学年鉴>，47<1990):291—300凤， 

© 参见弗里徳里克_格窗戈里：世纪德国的科学唯物主义 H 多德雷赫 
特，！> •赖德尔出版公司，19?7)。关于荣格一生对生机论者和自然哲学家的嘲 
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讽，在1934 年 6 月 9 日给他的追随者格哈徳*阿德勒的信屮，荣格说弗洛伊徳 
的 " 唯物主义理件世界现"是由于“他不过是行将就木的19世纪的一个典型代言 
人，正像海克尔、迪布瓦一莱蒙德和吹牛皮的比西纳…样' 参见荣格*《书信集： 
1906— 1950》，164 I 

⑯ 参见关于进化论生物学的历史性 综述； 梅尔生物学思想发展》；恩斯 
特 * 梅尔； 《査理 • 达尔文与现代进化论思想的起两 W 马萨诸塞，剑桥：哈佛大学 
出版社 ，1991); 罗伯特 * 理 査兹： t 达尔文与思想行为进化论的出现 M 芝加 母：芝 
加哿大学出版社， l 9 S 7) t 罗伯特 ■ 理奄兹进化的含义：达尔文理论的形态学建 
构与思想体系的重建1(芝加哥：芝加哥大学出舨社， 1992); 彼德 • 鲍勒：《进化 5 
一种思想史 K 伯克利和洛杉矶：加州大学出版社 ，1984 K 伊夫琳 • 福克斯•凯 
勒与伊面莎白 * 劳埃 德编： 《进化生物学的关鍵词: K 马萨诸塞1鋼桥：哈佛大学出 
版社 ，1992) 中的文章也很有参考价值， 

⑰约翰 * 克尔 K 最危险的方法 ：荣格 .弗洛伊德与萨比娜_斯皮尔瑞恩的 
故事 K 纽约，尔弗雷徳_克诺夫出版公司 ，1993 K 

© 关于19世纪的天才概念对尼采一瓦格纳关系的彩响，以及尼采作为思想 
家的发展，参见普勒施：《青年尼采 K 

© 约瑟夫_布罗伊尔和西格蒙德 • 弗洛伊德 K 歇斯底里研究 K 莱比镉和 
维也纳：多伊蒂克出*公司， 1&95), 英译本{歌斯底里研究 J 由詹姆斯 • 斯特雷奇 
翻译（纽约：基础图书公司 ，197 SK 

@ 斯担利 * 罗思曼箝菲利 浦 * 伊 森伯格 西格蒙 》 • 弗洛伊徳与边缘政 
治 >，栽于《中欧历史 > 7 (】9 7 4),58—78，同样的绝也纳氛围以及条镆神秘主义的 
民族主义因 索和泛 德意志主义也鼉造#年青而贫困的阿道夫 ■ 希特勒的心灵。 
他于1如 6 至1911年生活在维也纳，这正是弗洛伊德与精神分析初获名声的时 
期，“维也纳，众人向往的快乐天重，寻欢作乐之乡，对我来说则是与生命中最悲 
惨 的一段联系在一起的……不仅如此，我在这一时期形成的世界规成为我今天 
所从亊的亊业的基石。我不得不学习更多的东西，对此我至今无悔，阿道夫 • 
希恃勒 * 《我 的奋斗 M 纽约 ：斯塔 克波尔 * 森斯出 版公司，1939>,1:35。 最 早的德 
文版是2 畚本 ，分别出版于3 925年和1927年。 

㉑ 参见 克尔： €最危狯的方法 K 

© 关于 I 9 世纪对犹太民族退化的种族特征的争论 * 参见 S • 阿尔莫格病 
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态的犹太主义>，载于<欧洲思想史》，13(1991):?&3—804页， 

© 桑德尔 _ 吉尔曼 K 性学，精神分析与 退化： 从种族理论到种族到理论 》 T 
栽于钱柏林和吉尔曼 d 退化：进步的黑 暗面》 ，第 8 S 页。吉尔曼的文章是关于弗 
洛伊德改变 1 S 世纪遗传退化的医学理论的最好探岽。弗洛伊德对遗传退化理 
论的抛弃，在萨洛韦^弗洛伊德，心 M 的生物学家； K 第 389—297 页及423页中 
呰被提及，但不眵深人。 

㉔ 克尔：《最危险的方法 

㉕弗兰克_萨洛有 K 弗洛伊薄个案历史的冉评价：稱神分析的社会结构》， 
载于托比_盖尔芬德及约翰 * 克 尔编； C 弗洛伊德与精神分析史 M 新泽 H, 希尔 
斯代尔：分析出版社」⑽ 2) ,154. ISO 贞。 另参见 G， 魏斯 K 科学家与派系 ：以梢 
神分析为例 >* 栽于 《行为 科学史杂志>,]1(1975)<350—364页，萨洛韦，杰弗 
里， 马森和彼德 • 斯韦尔斯在20世纪70 — 80年代的作品对削弱弗洛伊餹的彩 
响或许有重要意义，参见以下文 章：弗 里德里克 * 克鲁斯不为人知的弗洛伊 
德》，載于《纽约书评》40(19>,1993年11月18日；《时代 H993 年11月29日封面 
文章（《弗洛伊德死了吗？作者保罗 • 盖伊 3 以及《对弗洛伊德的攻击 K47 — 
51页。关于“弗洛伊德式的精神治疗”中的“病人派别”的社会学探讨*参见罗徳 
尼，施塔克和威廉，班布 电奇： 《谁加人了崇拜运动？》栽于 R ■ 施塔克和 W ■班 
布里奇编*《宗教的 未来： 世俗化，复兴与崇拜 形成》 （伯克利和洛杉矶：加州大学 
出版社 ，19 S5>，394— 424页 3 

@参见乔治 * 卢片奇：《德国帝国主义的生机论（生命哲学其中第4章包 
括 ，他的 《理性的毁灭》，403—546页„ 

㉗韦伯在 19D7 年9月13 H 给埃尔泽 • 霪费的 信中提及弗洛伊德主义的魅 
力型本质„玛匾安娜 * 韦伯的 《马克 思 • 韦伯传》中有其节录，哈里.佐恩译（新 
不伦 瑞克： 公报出版公司 T 19&S>,379 页，诸如弗洛伊德及相似的“审美派 
别” ——例如诗人斯特凡 * 格奥尔格小组一一这种社会现象，是韦伯关于鏟力型 
派别或教派可导致 M 常规化'形成半宗教团体的理论的活样板 . 在1910年铕屑 
社会学家协会第一次大会的发良中，韦伯就这一问题列举了格奥尔格和他的团 
体。 有关韦伯对格奥尔格团体的简述，参见马克思 • 韦伯：《德国社会学现状的 
分析和时论 M1910，191£K 载于《社会学和社会政治文集 M 蒂宾根：冯， J . C ， 
B -莫尔出版公司扣 4 >，以匕 45 3页。韦伯与格奥尔格的第一次私人接触是在 
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1910 年 S 月，他对行为特异的诗人印象很深，并与他保持良好的私人关系，直到 
1912年6月 ， 有关韦伯-格奥尔格关系及韦俏公开支持格奧尔格团体的情况，参 
见阿瑟_米茨曼 J 铁笼： 对马克思 * 书伯的历史评述 M 纽约， 艾尔弗雷德，克诺 
夫出 版公司 ，1970), 262— 271页。 

㉘ 索尔 ■ 罗森茨魏希：《弗洛伊德，荣格和 S 尔 —— 造就国王的人远赴美 
国 H 1909 M 西雅图 s 霍格雷夫一休伯出版公司）中详尽地记载了这次克拉克会 
议.这是一本有用然而有些怪异的著作。 

m 罗伯特 • s •伍德沃斯： 《给编 辑的信》，載于 《国家 页。 

颂奈特 ■ 邓拉普 a 神秘主义，弗洛伊德主义与科学心理学 K 密苏里州，圣 
路易斯 ：莫斯 比出版公司，1920)，第8页 。 

€) 盖尔- 翟恩 斯坦： 《压抑的浮现：心理学与梢神分析的关系问騵 ，1 卯9一 
I 960》，栽于 C 美国心理学家 M 7 U 992>,254 —邡3页.其中包含了美国心理学家 
在这些基础 L 拒绝精神分析的绝妙现点 4 

© 威廉，蒙哥马利：《德国栽于托马斯 • 格利克编 d 对达尔文主义的比 
较性接纳》，107页 & 

© 恩斯特 * 海克尔：《自然进化 K 桕林 ： G . 輳畎尔出版公司， 186 S ), 第5,第 
阳页。 他的人类社会中的 # 适者生存”斗争时龙点也在此书中出现参见魏卡 
特 ； 《德国社会达尔文主义的起源— 4 S 8 霣。 

® 梅尔： 《生物 学思想的发展 贞。 

© 引 £j 奈尔斯 • 霍尔特：《恩斯特_海克尔的一元论宗教》 t 载于《思想史杂 

忐: K 32 n 971) :270页。 

@海克尔从一元论宗教出发对文化斗争的革命件号召见于此书 《我 们的一 
元论宗教》一章。该书到1919年海克尔去世时已在德国售出30万本 d 关于一 
元论宗教的若干曲折发展道路的观点.参见1：书. 

© 参见恩斯特，海克尔 K 自然的艺术；100幘图片及困解莱比镐：目录学 
研究院出版社，1的9 一 1904〕。关于海克尔倡导的“进化的美学"运动 ，参觅 C * 
科克贝克： 《恩斯 特_海克尔的‘自然的艺术，及其对20世纪德園艺术建设的彩 
噙 M 法兰克福，19郎）；库尔特 * &耶茨 d 生物学与美，世纪末德国的科学和美 
学》 ，载于泰希与波特世纪末及其遗产》，273—295页。 

@丹圮尔 * 盖斯曼：《国家社佥主义的科学起源 （ 恩斯特，海克尔和德国一 
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元论同盟中的社会达尔文主义 K 伦敉：麦克唐纳出版公司， 1971)， 第 8-9 页是 
一幅海克尔将于1905年4月在桕林讲演的广告，这是一本关于海尭尔的最好的 
英文著作.广告中有一间讲演厅，挂满骨谵和海克尔的图解，盖斯曼称之 为“狂 
热达尔文主义的阴森的展览' 比较荣格的梦与恩斯特 * 海克尔在<放射虫；专 
埋论着》（柏林： G ，赖畎尔出版公司，1862> 2 卷本中的图解 □ 海克尔这些学术著 
作中的图解也大置地被刊登在大众杂志和其他出版物上，它们也很可能出现于 
荣格少年时_非常喜爱的”书藉或“科学期刊”上，通常这些书是由他父母出钱买 
的（参见 K 回忆.梦想 1 反思》 ，第 S3-S5 页）。 

© 恩斯特 • 惮克尔世纪末的宇宙之谜 h 约瑟夫 * 麦凯布译（纽约和怆 
敦 ； 哈珀兄弟出版公司，1⑽ 0)，3 S 2 页。 

€>蒙哥 马利： 《德国》，85页. 

⑪邓肯读过 《宇 宙之谜 J 的英译本和海克尔的其他著作》在得知1904年2月 
海克尔70岁诞辰后，她写信祝寿并说，你的著柞也给我带来了翅越生活的宗教 
和理解' 于是两人开始交往*在拜罗伊特演出期间，她以海克尔的名义举行晚 
宴，并与他一同坐在节 H 文艺会演剧院瓦格鹅家族包箱中观看《帕西发尔》的演 
出，她说海克尔不太喜欢这场演出，因为“他的思想是纯科学的1无法欣赏神话的 
奇妙' 见维克托 • 塞 罗福：《真正 的依莎多拉>(纽约； 戴尔出版社，— 
67 页„以及艾伦 * 罗斯 * 麦克杜格尔更早的传记，《依莎多拉*艺术与爱悄的革 
命》(纽约：托马斯出版公司，1960>，90，&2，132,25&页 <) 

<© 施泰纳与海克尔在19世纪90年代互鳳信件，并在彼此的哲学作品中找 
到过共同的结合点。这发生在施泰纳脱离 神耆学 运动之前。兼斯曼说，但海克 
尔最终还是远离了施泰纳，因为抱害怕神赛学这一唯心主义字眼家社会主 
义的科学起源 h 第79页 K 参见约輪内斯 • * 鳕勒本鲁道夫 * 施泰纳与恩斯 
特 • 海克尔 K 斯图加特*弗輳斯 ■ 盖斯特斯莱本出版社，1965>*及鲁进夫 * 施奉 
纳海克尔 * 宇宙之谜与神蓍学 M 璀士，多尔^^麟：哲 学一人 类学出版社，1926>» 
© 福雷尔在自传 《我 的生活和亊业 J 中公开承认他加人过一元论运动，并反 
对第一次世界大战时德国帝国主义对它的支箐. 

#在 f 无*识的发现>中，埃伦伯格并未霸及 福雷尔 提傷优生学、社会达尔 
文主义或一元 论宗教 ，而是大力称赞他作为贝格霍尔茨利的院长在相神病治疔 
方面 的成躭 （见2& 5— 236页 h 椹雷尔的终生爱好不是 ff 神病学，而是與蚁，他 
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是 W 际公认的蚂蚁生物学和行为专家。他对蚂蚁的观察和优牛学实验结果导致 
他对人类针会的类推，以及改良人类杜合的 建议， 在他的两卷本巨著《蚂蚁的针 
会 >(C ■ K ■ 奥格登译*纽约：阿尔伯持-査理斯 ■ 博奈出版公司，1930;最初的 
英文版，后记中 ， 福雷尔简述 r 他的乌托邦观 点：“ 我们希望未来优生学，如 
果被大力提倡，将能稍微改#我们岛等物种的质董 "（2 d 50)。 他提 倡道： 要实现 
这『目标 * 芾建立，人类幸描生活的科学宗教％那肯定是“未來的宗教 '肯 定“摆 
脱教条及形而 Jt 学，整合占代宗教中所有优点和真正具有人性的部分"（2:35])。 
其中既没冶提及海克尔.也没有提及一元论宗教 T 但福雷尔的思想清晰地反映 r 
它们的影响.福雷尔的言论展示了世纪之交的精神病学家如何迫切地提偈能影 
响整个社会的改革道路，包括建立新宗教的建议。 

⑮关于奥斯特 tu 尔徳及其在德 m 优生学和社会达尔文主义运动 〈两 者后来 
都被吸收进纳粹文化中> 中的突出地位，参觅嫿斯曼国家社会主义的科学起 
荣格个人图书馆中藏有奥斯特瓦尔德一元论同盟时期的多部著作 ，《人 类》 
(1910>，《现代自然哲学： 1. 结构科学》(1914>及 《价 值哲学 M 1913)。 参见 《C . 
G ■ 荣格参考文献目录 K 屈斯纳赫特一苏黎世， 1967), 55—56, 

© 参见埃德温 * E • 斯洛森4现代主要玥言家 K 波士 顿：利 特尔一布朗出 
版公 珂，1911>中对奥斯特瓦尔德的有趣釆访和他的生平，190 — 241页 6 斯洛森 
甚至将 《如 何读奥斯瓦尔特的著作》 （233— £41页）的文献目录包括在内 a 这位 
《独4 报》 的文 学编辑采访、编辑过的其他战前现代“预言家”包括 ，其 里斯.梅特 
林克 （Maurice MaererKnck ) ，柏格森，亨利 * 庞如莱 （Herui Poincart > ，埃 利那* 
梅奇尼科夫（它 lie Metchnikoff ) 及海克尔， 

© 荣格： 《心理类型研究成就 >(1913) ，《心理类型 K 《全 集》箪6卷< 普林斯 
頓：普林斯蝮大学出版社*】971),第870 段。 
m 同上，第 9 聿。 

© 同上段。这句话出现在 t 心理类型>的结尾“定义”部分，璀目 为“具 
体主义' 

@荣格在1922年12月给苏黎世大学学生的《为 《一位 学生的爱情问《>的 
讲演中，提到 C 自然哲学年鉴 h 这是科学界鳙典发表他们自己的 思辨哲 学的地 
方。 这篇文章几年后 （1328 年〉 发表在 《转 变中的文明 h 隼214 段. 荣格《心炅动 
力学的结构》中的《心理能量》一节蒎然引用了奥斯特瓦尔德的能量理论，在两条 
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注释中荣格简要介绍了奥斯特瓦尔德和他的理论 D 

m 参见盖斯曼家社会主义的科学 起®》 中 《一元 论和4克思主义》一 
窣 .106 页」关于一元论与马克思主义的相互关系的前东德文献及宇期德国共产 
党人〔同时又是一元 论者） 的简短讨论，参见以下文章 ； 赫尔曼 * 莱：《德国一元论 
同盟一 〜其性质与目的的现实性》.载于乌韦_尼嫌森编：《情结一时间-方法 
fl )* 超越情结一导肓>(德意志民主共和国 * 哈雷-维皤贝格：马丁 • 路德大学， 
1986),179— 194 图默尔；4‘德国一元论同盟^与科学世界观的斗争》，载 

于 H • 罹茨， R * 洛特和 S ， 沃尔加斯特编然哲学——科学的思辨 M 德意忐 
闵主共和闰，桕林 ： 1969> t 赖因哈德_莫采克： 《生物 学主义的两面 性：德 国生饬 
学史的困难时期的反应》，载于伍德沃德和科亨3世界观与科学学科的形成 K 
279—291 页。 

© 彼徳 • 斯韦尔斯给我提供了这条关于取拿的海克尔博物馆的信息，并提 
示我注意海克尔对于理解弗利斯和弗洛伊德的重要意义„ 

❽ 忆 、梦想 、反思〃，丨⑽一 KH 页。 

@海 克尔； 《宇宙 之谜: K 148 —149页。 

© 参见荣格：《尤意识心琿学： 争比多 的变化和柒征《全 集》 B 卷，36,43 

段。 

@同七，36段 = 

@同上，43段。 

© 同 h ，51 段 = 

@参见伯尼斯 * 格拉策 • 罗森塔尔： C 瓦格纳和俄国虹格纳思想》，载于大 
卫 * 拉奇和威廉 _韦 伯编：《欧洲 政治文化中的瓦格纳主义 K 19& 一 245页 （伊萨 
尔 ：康奈 尔大学出版社 

© 关于马克思主义造神运动 T 参见乔治 * 克兰：《俄国宗教与反宗教思想》 
第4章4迪神者；髙尔基和卢郎察尔斯 萑》； 莱塞克 ■ 科拉科夫 斯基：《马克 思主 
义的主流，第2卷：黄金时代 >，P . S ‘法拉译（牛津 3 牛津大学出版社，1⑽5)， 
446— 447 , 

@尼娜 * 图玛金：《列宁活着！苏联的列宁樂拜 K 马萨诸塞， 剑挢： 哈佛大 
学出版社 .1 洲列宁年的信收在本书第£2页，关于俄国列宁崇拜的逐 
渐消亡和对祖先崇尚的回归的论述 T 参见尼娜 ■ 图玛金 d 苏联社会的神话和记 
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忆： K 載于《社会》 24(1987) s 69 —72页 6 尼采式的造神与卡莱尔式英雄崇拜是共 
产主义和法西斯主义的一部分，参觅杰里米 * 帕尔蒂尔=《对个人的 崇拜： 对列宁 
时代政治文化的比较性反思栽于 《比较 共产主义研究 >,16( 1983) : 49 — 64页[ 
格雷抠姆 ■ 吉尔：《个人粜拜，政治文化与政觉 结构》 ，栽于 《比较 共产主义研究 
17<1984>；111-121页，罗姆克，维瑟 d 法西斯信条与罗马式崇拜》，载于《现代 
史杂忐》，27(1982〕；5—22页， 

© 尼采 K 査拉图斯特拉如是说 h 第三 部分，栽于《 尼采手 册》，315 页。 

© 斯特鲁韦^精英与民主 K 我蘸议读者参考斯特鲁韦此书的第一章及文 
畎目录文章，其中包括了许多英文和德文著作，而不用去看大董有关箝英理论的 
文幸（诸如帕雷托的著作等 ） s 

㉔ 同上， 41—45 贝 。 

© 荣格 J 托娓 • 沃尔夫的 〈荣格 心理学 研究〉 序言》，栽于 《转 变中的文明》 * 
8 S 7 段^这种“沉畎实验"是心理学俱乐部——荣格运动的胚鹪细胞， 



4 世纪末的神秘主义 
与新生的许诺 


生 


活在世纪末的大多数人，在追求精神新生的过程中，对犹 
太教与基督教、对马克思主义、无政府主义或大众乌托邦 


运动（如泛德意志主义，泛斯拉夫主义及犹太复国主义）的政 


治运动及海克尔与弗洛伊德的世俗运动失望之余，转向了神 
秘主义尽管一个人可以被专业催眠师“催眠”或忍受在临 
床实践中其数童不断减少的某位颅相学家的诊断治疗，可以 
接受整骨医生的推拿正骨，接受顺势疔法医生的调整，可以服 
从“神经科专家”的水疗、电疗、休养疗法以及高脂饮食，但 
所有这些方法都是一个个体的病人与一个个体的专家之间的 
关系的结果，在很大程度上与社会生活脱节，与生活的整体哲 
学和社会支持系统脱节9对某个以共同目标 f 共同超验形象 
为核心的组织的归属感，将成千上万的人吸引到神秘主义运 
动中来。每个神秘组织都有自己独特的关于存在的巨大链 
条.并制定出自己的社会规则，据以指导其经济活动 。 而且， 
大多数神秘运动都奉行平等主义，除了少数有名望的神秘精 
英<如19世纪80年代英格兰金色曙光派等）以外 。 —个参加 
最为广泛的神秘运动的人不必是艺术家，作家，瓦格纳软剧的 

崇拜者，大学毕业生，富人或奥斯卡 * 王尔德式的“唯美主义 
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者”，他只需相信神秘主义信条即可 6 

由于置身于政治之外 C 而除了某些有大量女性成员的激 
进团体，如无政府主义、马克思主义等构成早期女性运动的团 
体外，政治主要仍是男人的事业），因此神秘主义是自我改造 
的最简便易行的方式，它对所有世纪末的男女个体开放，特别 
是对女性而言。全身心地参加神秘主义组织，是女性体验社 
会角色和权力的一种途径，而这些是她们在其他的宗教活动 
中体验不到的6在这里她们可以充分表达女性关注的社会问 
题，从而从整体上去影响我们的社会 

有趣的是，同样的社会驱动力在基督教兴起于多神论的 
罗马帝国的过程中也发挥过作用，异教护教士塞尔苏斯 （ Cel - 
sus ) 和三世纪的基督教护 教士典 利盖姆 （ Origmn ) 都特别强 
调上层社会女性在基督教发展过程中的决定作用这些聪 
明、富有的女性在围绕圣人崇拜的社会组织发展过程中也起 
到了推动作用，她们广泛捐助的教堂，成为近古时期的罗马帝 
国人们朝拜的中心，坟墓、圣地和圣物使早期的教会组织和 
主教们从付费的朝圣者们身上得到了巨大的收人，那些寻求 
解脱的朝圣者们对着腐烂的尸体或基督教圣人或殉教者的遗 
物祈祷、斋戒然而，到了公元4、5世纪，基督教的官僚体制 
逐渐僵化之后，与他们的异教的祖先不同的是，"只有基督徒 
才把女性的宗教领袖地位当做一个问题.也只有基督徒不仅 
试图（有时成功地 > 将女性排除在宗教机构和教区领袖 之外， 
而且就此争论不休 

在19世纪众多神秘主义运动之中，关联密切的唯灵论运 
动及与之密切相关的 一个分 支——神智学会^-值得我们特 

别关注，因为它们都以不同方式影响了荣格的生活和著作，另 
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外，带有神秘主义色彩的瓦格纳主义和世纪之交日耳曼人统 
治的欧洲兴起的民族主义运动也值得一提 。 我们将会发现， 
这些运动也对荣格产生了巨大影响。 

IM : 纪末鼓吹个性化宗教的趙基督教或反基督教潮流，不 
仅为滕尼斯和韦伯这样的德国社会学家所注意，也为其他国 
家的学者所关注.在法国，埃米尔 • 涂尔干 CEniiie 
Durkheim , 1858…] 917) 在其创建性著作《宗教生活的基本 
形式》（19】2)中指出/‘这些个性化宗教，不仅在历史上很常 
见，而且在今天更有许多人怀疑它们是否注定就是人类宗教 
生活的主要形式，也许有一天我们每个人都能自由地在内心 
展现自己，而不需任何教派 

杰出的宗教史学家米尔恰 * 埃利亚代 （Mircea Eliade ) 在 
1974年的一篇文章 《神 秘主义与现代世界》中也探讨了 20世 
纪60年代和70年代的个性化宗教运动与19世纪神秘主义 
复兴的相似之处。无论是19世纪的神秘主义复兴运动，还是 
20世纪的神秘主义复兴运动，都不仅仅是对基督教神话的背 
叛，而且是对回归古希腊神秘崇拜的 向往： 

更普遍的现象是对基督教传统的背叛，以也许是更宽泛、 
更有效的办法来寻求个性解放及普遍的复兴。甚至这些思想 
天真的、抑或荒唐的表述也总是包含着这样的不言而喻的愿 
望，即摆脫纷乱无聊的现代生活，这同时意味着接近古老而神 
圣的会规及其启示。受个体化的入会仪式的吸引是神秘主义 
风靡一时的原因.众所周知，基督教反对神秘主义的宗教模 
式，它的“神迹”是公开的，“是众人皆知的 '而 诺斯替教派则 
由于那些神秘的入教仪式而遭受迫窨 & 在现代神秘主义潮流 

中，“入教”——无论参与者如何理解^它的中心作用是赋 
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予一个这方面的行家以新的身份，他觉得自己在默默无闻而 
孤独的人群中被“ 选中” 了。进而言之.在大多数神秘主义圈 
子里，入教还具有超个人的作用，因为每一个新专家都被认为 
对世界的变革有所贡献 

有相当多的人同时是多个组织的成员，因为它们最大的 
吸引力是对变革（更新或新生）的共同许诺 & 许多个体同时加 
人两个或更多的神秘主义运动并可随意进出。 一个组 织中所 
缺乏的东西可能在其他组织中存在在世纪末，有多个通过 
秘密接受“古老而神圣的内部会规”以求获得变革的运动，荣 
格和他那个时代的古典学者对此相当熟悉， 

唯灵论 

乎在人类历史上的所有时代，在所有社会发展阶段中，都 

有一些人被看做是与神灵、或更通常地说，与死者沟通的 
专家。这些介于神圣与世俗之间的巫师通常会进人变异的意 
识状态，从而与超凡的神灵直接对话，或被神灵附体，让冥间 
的生灵通过这个巫师的躯体和声音说话^这种形式的宗教活 
动在今天仍相当普遍 

在古代，希腊罗马的普通人往往对德尔斐、皮提亚的女预 
言家和大量占卜者、预测者、驱魔#等等非常熟悉，这些人声 
称自己从上天得到了特殊启示，如果付钱给他们，他们是乐于 
奉告的有人说在古代，拿擻勒的耶稣最初被当做魔术师， 
他有号令鬼神和驱魔治病的神力（像古代社会中的萨满），但 
这些耶稣的早期形象后来被基督教廷有意掩盖了因为大 
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多数早期基督教徒是从希腊罗马的异教皈依而来，因此有证 
据表明，进人变异的意识状态---这种希腊神谕传统中的典 

型形式-定也是早期基督教预言家的把戏，⑫这种神秘 

的由巫师、精灵附身、驱魔构成的下层社会在欧洲一直存在， 
尽管各个时代的人都试图将它扫除（主要是正统基督教徒和 
共产主义精英们）. 

欧洲启蒙运动之后，来自正统教会权威的束缚开始减弱， 
那些来自“秘密的下层社会”@的基督教徒的活动只要不直接 
威胁到教会的权威，其存在就可以得到更多畎许。 ® 对“来世” 
基督徒的信念在19世纪大多数人的头脑中根深蒂固，连绵的 
战祸，不治的顽疾，婴幼儿和母亲的髙死亡率都使人渴望超越 
生死界线与死者保持联系。 

考虑到典型的新教伦理观对传统宗教权威的削弱和个人 
自主权的强调，唯灵主义运动在“新教的王国”一一借用历史 
学家悉尼 • 阿尔斯特伦的比喻——美国的崛起绝不是偶然 
的。美国与旧大陆越来越遥远的联系使其精神世界显得很易 
受影响，尤其是在并不需要教会人员的介人的情况下。 © 

唯灵主义运动的起源可以迫拥到1848年纽约罗彻斯特 
附近的海德斯村，追拥到福克斯姐妹家中的鬼魂的敲击声以 
及其他被认为是死者的阴魂所为的 现象. 福克斯姐妹认为她 
们家的墙壁和地板中发出的敲击声是一种莫尔斯电码（当时 
电报还是一种比较新的事物），她们随即开始了“现实世界和 
神秘世界之间的电报通讯这是1869年现代美国唯灵主 
义的早期历史学家爱玛 • 哈丁 （Emma Hardiage ) 的描述。 
当人们得知有一种简便的方法可与死者联络，他们就开始尝 
试与福克斯姐妹相同的电报法，并随后发展出更多花样（自动 
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书写，球晶占卜术，灵魂附体等 h 从而产生了一批社会经济新 
贵。一种新的社会角色一〜巫师——出现了，他们可以脱离 
现实世界，让鬼魂通过他们的发音器官说话（“心灵感应的巫 
师”），引导亡灵在石板、移动的灵应牌乩板及悬浮的家具上书 
写，或在目瞪口呆的顾客面前演奏手风琴（“肉体的巫师” h 
这一新生的巫师阶层中的佼佼者经常会吸引一大批追随者， 
从而发家致富。到]850年时，整个新英格兰和美国的其他地 
区遍布着以巫师为中心的唯灵主义团体。19世纪60年代早 
期，唯灵主义已占据了欧洲的家庭沙龙。美国南北战争时期 
(1861 — 1865) 的惨重伤亡更澈发了美国的唯灵主义运动，以 
致到世纪末期，大概有上百万人曾经参与过这样的团体活动， 

唯灵主义的诱惑力在于它的简单与 平等： 近乎任何人都 
可以或多或少地尝试取得与亡灵的联系，唯灵主义的团体以 
及 C 稍后的）组织与“教会”（有基督教型的礼拜仪式）向所有 
“相信”它的人敞开大门，这是唯灵主义现象的研究者和探索 
者威廉*詹姆士 （WUlUm James ， 1 842 —1 9 10)的说法 t ⑫降 
神会可以随时就在自家院子中举行，因而绕过了基督教的官 
僚体制，层层监控及其对神秘的直接体验的禁止。基督教提 
供理论；唯灵主义提供实践,催喝术提供技术支持一它为有 
抱负的巫师们提供进人鬼魂驸体状态的催眠技术众所周 
知，荣格很早便对唯灵主义嬅兴趣，他一生多次参加降神会 6 
荣格在19世纪90年代他和其表姐埃莱娜_普里斯威克一同 
参加的降神会上就是用这种催眠程序使他表姐进人神炅附体 
状态的。 

女性在唯灵主义圈子中地位璺著，她们在这里找到了被 

天主教和新教教会的男性机构所排斥的精神领袖地位。她们 
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不仅是最富天份的心灵感应的或肉体的巫师的主体，而且提 
供了此运动的组织和资金上的支持^也许19世纪神秘主义 
圈子中最有影响的女性（有人认为她在很多方面也是欧美当 
时最有影响的女性，这是可以商 榷的〉 ，是美国的俄裔移民，海 
伦娜 • 彼得罗夫娜 • 勃拉瓦茨基 C Helena Petrovna Blav - 
a t S ky , lS 31 —1891)，唯灵主义的炅媒，以及神智学运动的创 
立者。 


勃拉瓦茨基和神智学 


管一些传记作家试图填补空白，但勃拉瓦茨基生平的前 
四十年并不为 人所知 她于 ia 73 年夏身无分文地从法 
国坐统舱来到纽约。据说她非常聪明而狡黠，不久便在纽约 
的欧文区住下，以开降神会为生.她制造出肉体的和精神的 
现象：可以造成飘浮现象，鬼魂显形以及传达亡灵的旨意。她 
像大部分巫师一样有一个“起支配作用的鬼魂 ”或“ 神使”，在 
灵魂附体时出现并带来上天的消息。她的第一位起支配作用 
的鬼魂被称做约翰 * 金，她常常称之为“圣使' 后来每当她 
进人附体状态，都会与一群被称为—兄弟”的，古鲁式的西藏圣 
殿中的灵魂.“天师”取得 联系。 她是他们的信使，将教海传达 
给她的顾客。 

到了 1875年，《纽约日报》喜欢探听的记者亨利 * 斯蒂 
尔 * 奥尔科特上校报导了她的灵魂跗体本领之后，她的圈子 
更加为人熟知。 除了降神会，她的沙龙还举行各种考古专家、 
宗教专家、神秘传统（包括古希腊神秘主义）专家的讲座.在 
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她的忠实信徒奥尔科特和 w • Q _贾奇的帮助下，勃拉瓦茨 
斯决定建立一个组织来推广自己的信念。她选中“神智学” 
(“关于上帝的知识”或“神圣的智慧”）这个名字作为她的教 
义，其基础是这样的思想，即历史上所有世界宗教和神秘传统 
都是由久已失传的“神秘信条”演化出来的，现在她的神灵向 
她揭示了这一信条。包括肉体再生的轮回法则和被称为“阿 
卡沙秘录”的宇宙记忆库，这些都可被训练有素的巫师所领 
悟，从而他们可以知道一个人的灵魂史或人类的神秘史（如失 
去的大陆莱慕利亚，亚特兰蒂斯，人类的“祖族”，尤其是“雅利 
安人”）。这个组织发展成了一个等级森严的秘密社团，在每 
一个阶段的人会仪式上都有人展示领悟生活真谛的“秘诀”， 
即“神秘信条' 新加人神智学的人接受特别的训练以发展他 
们的洞察力、心灵感应、远程传物、灵媒能力以及其他的心灵 
能力&在到达最髙阶段时，他们躭会接受进人迷幻状态的训 
练，与那些充当精神导师或宗教领袖的灵魂沟通。 

就在1875年的纽约，勃拉瓦茨基建立了拥有许多分社的 
神智学会中的第一个分社，到1900年时，神智学会已遍及北 
美、欧洲，特别是印度，在那里有成千上万的人参与这种唯灵 
主义活动，从而成了神智学会的国际总部.它的成员总数已 
无法准确计算，但在其兴盛时期， 8 P 1891年勃拉瓦茨基死后， 
安妮_贝赞特领导期间，通灵运动的直接参与者有几十万人， 
或许还有上百万人参与了其外围 组织。 ® 这其中的终生追随 
者包括 ：诗人 丁尼生爵士和 W • B . 叶芝；年青的圣雄甘地； 
歌德学家，唯灵主义的灵媒，1913年人智学的神秘主义传统 
的建立者，鲁道夫 • 斯坦纳以及托马斯 • 爱迪生，他在19世 
纪90年代曾试图发明可与灵魂世界对话的类似留声机的装 
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置。 C 神智学会今天仍然存在，但已不再像二十世纪初期那样 
具有广泛的文化影响力 & ) 

在 1875 年创立神智学会之后，勃拉瓦茨基开姶写作她的 
第一部通灵著作：《伊希斯揭密 KIsis Utiveiied )， 该著作于 
1877年在纽约出版。严袼说来，这本书并不是处于形成阶段 
的通灵教义指南，而是对西方神秘传统的 概括： 炼金术、占星 
术、仪式上的法术，巫术以及东方哲学等等。在这本书中，她 
第一次阐述了通灵的核心概念，即人类祖先知道一种神秘的 
关于灵魂的知识及其原则，但现代人类却几乎把它遗忘了，只 
有在世界伟大宗教的教义中还可寻到一些残迹。然而，一些 
由内行组成的神秘的宗教 修士会 可以向被选中的个人揭示这 
些法则，使之成为面向各自时代大众的传递者 & 勃拉瓦茨基 
认为，这包括一些古代先哲，如耶稣，佛陀，孔子，琐罗亚斯德， 
穆罕默德，当然还有她自己。她宣称自己与这些圣人都有联 
系，正是他们帮助她在睡梦中完成了《伊希斯揭密》的所有聿 
节。她清楚地知道古希腊神话中对伊希斯的崇拜仪式，在她 
的一位宗教古鲁的指引下，她通过人定进人这些秘密仪式中， 
让伊希斯显形，指引她自动书写。她的另一部更为成熟的著 
作，即2卷本的通灵学典籍《神秘法則》 （1888) 中也包含了自 
动书写现象。正如她自己在前言中所说,这是她对“雅利安民 
族”的神秘主义传统的一大贡献！物拉瓦茨基是这样描述她 
写作《伊希斯揭秘》的方 法的： 

我完全投入进去了，不是投入到写作《伊希斯揭秘》，而是 
投入伊希斯本身之中。我生活在一种永恒的痴迷状态中，眼 
睁睁地看到各种幻觉和景象在我面前出现，的确如此！我坐 

在那儿一直看着完美的女神。随 着她向 我展示久违了的秘密 
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法则的含义，她的面纱逐渐变得越来越薄，越来越透明，并最 
终在我眼前消失了。我屏住呼吸，几乎不敢相信我的感觉！ 
……过去的时光夜以继曰地展现在我心灵的面前。渐渐地， 
悄无声息地，千百个世纪在我面前流过，像一幅全景画面，是 

那样令人着迷 . 我自然绝不会将其归为我自己的知识和记 

忆，我严正地声明我得到了神助 ，他 就是我的导师 

勃拉瓦茨基拒绝承认她看到的“过去的景象”是她 个人记 
忆中已有事物的反应，这一点尤其为荣格所关注。一个人无 
法察觉的、隐匿的记忆，是荣格终其一生研究的集体无意识假 
设中的一个课题。与勃拉瓦茨基及其榷神导师一样 F 荣格也 
曾经历过游历远古时代的梦幻时刻，指引他的是众多想象中 
的人物，其中最著名的是他的精神上的古鲁腓利门。这些问 
题将在以后章节中详加论述 t 

—种公认的说法是，荣格的助手和亲密朋友安东尼娅 * 
沃尔夫 （1888 — 1953)1911 年开始进入他的生活，正是她引导 
荣格接触了东方哲学和星象学。尽管这种假设的影响可能言 
过其实，但她在这些问题上的信息来源可能就来自众多的通 
灵出版物. 

神秘学在世纪末迅速传攉的部分原因还在于始于19世 
纪 80 年代的印刷技术的进步，这正是神智学会聚集为活跃 
的、有目的性组织的时期。 1 S 46 年发明了轮转印刷机 〈以及 
整行铸排机，自动送纸/裁纸机，低廉的新闻纸，复制黑白照片 
的网目版技术）。像日拫这样的出版物，在19世纪50年代只 
有 2. 5万份印刷童，而到了 19世纪卯年代则可达到一百万 
份。 @ 大众科学和神秘主义的出版物在世纪末的欧洲城市中 

都普及到随手可得的程度。 

• 84 • 





世纪之交的神智学会通过美国、英国、德国、奥地利（维也 
纳）、瑞士（苏黎世）以及俄国的大置分会扮演着传播神秘主义 
信条的重要 角色， 这些地方组织举办系列讲座，课程，特别 
是散发了伦敦和印度贝拿勒斯的神智学出版社出版的大量读 
物。从19世纪 SO 年代（至今），任何一位秘书、侍者、商人，高 
层人士、家仆、主妇、大学教授、政治家、精神病院里的病人，都 
能轻易地找到大量通神学读物，这些读物以平实的语言（但用 
通神学观点）讲解印度教、耆那教 （ hinism )， 伊斯兰教、佛教、 
埃及宗教、素食主义、新约教义和伪经，星象投影，洞见和传心 
术，希腊一罗马的多神论的宗教，古希腊神话文献（包括《密特 
拉礼拜仪式》），诺斯替教，炼金术，赫耳墨斯神智学以及各种 
希腊神秘宗教^以上仅是这些读物所涉及的许多主题中的 
一小部分 b 

东方的伟大哲学以前所未有的规模被过滤后大批量地贩 
卖到西方文明中。于是许多神智学出版物为跨文化热潮提供 
了舞台，从20世纪初的瑞士阿 斯科纳和慕尼 黑开始，直到 4 ‘垮 
掉的一代”、嬉皮士、绿党，以及 最近的 新人类 

在日耳曼人统治的欧洲，神智学书箱，小册子，特别是期 
刊在19世纪 SO 年代末以德文形式开始大量出版 & 《斯芬克 
斯》从1886年始以月刊形式在莱比锈出版。《神智学生活》月 
刊于 1898—1920 年间在柏林出版。其余发行量较大、较重要 
的神智学期刊有《真知》（维也纳， 1903) f 《神智学指南 K 莱比 
锡， 1898); 《荷 花》（莱比锡，1892,弗朗兹_哈特曼编辑）；《形 
而上学评论》（大利希特费尔德，1896>;《炫耀》（莱比锡， 
1909) K 神智学 K 莱比锡， 1910) ;《漫 游者》 （莱比锡， 1906) 及 
《神秘主义中心报 M 莱比锡， 1907) „ 
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除此以外，“欧根*迪德里希斯出版社 ：现代 文学、自然科 
学、神智学著作出版社”在大众泛神论者 欧根， 迪德里希斯的 
领导下于 1 S 96 —1904年在莱比锡全力运转。1904年迁居耶 
拿后，迪德里希斯不仅在传播德 国** 高级文明”的佳作方面、而 
且在神话文学，神秘主义和大众文学的传播方面起到重要的 
作用 a 本书在以后的章节中还将对迪德里希斯做深人讨论。 

1910年，神智学出版社开始大童出版星象学著作，使这 
类书籍以前所未有的规模呈现在德语公众面前，有趣的是， 
荣格在1911年6月12日致弗洛伊德的信中首次提到他对星 
象学的研究。 @ 到了 1916年，荣格写 道：“ 事实上，星象学空前 
繁荣.这类书籍和杂志有固定售书点，比最好的科学著作还 
要杨销这里荣格可能指的正是这些神智学出版物。尼古 
拉斯 • 古德里克-克拉克最近出版的一本书是对德国当时这 
些离奇的神智学及其它（特别是大众类>书籍，杂志，小册子的 
极好总结。® * 

尽管这些神智学著作中的大部分内容是毫无根据的，但 
其中比较有价值的一部分早先却仅只见于晦涩的学术著作 
中，通常有长长的注脚，引述着拉丁、希腊、希伯来、阿拉伯和 
其他令人生畏的语言的原文。除了杂志上这些较为严肃的材 
料的神秘主义大杂烩 以外* 一些天才的神智学作者的学术著 
作还包括考古学、神话学、宗教或神秘主义这些《材，而那些 
没有受过高等教育、又想追求基督教之外的精神生活的普通 
人都可以接触到这些著作，这其中的一位天才学者和作家鱿 
是 G • R • S • 米德 （ Mead , 1863—1933) „ 

米德对荣格产生了巨大的、然而迄今仍不为人知的影响。 

荣格私人图书室中保存有至少18种不同的米德学术著作，全 
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部为神智学出版协会出版 。@其 中有多卷是神智学会 《智 惹的 
回声》系列。米德因而成为荣格“进步的阶梯米德是彻底 
的神智学论者，将其富于感染力的学术著作看成是通往榷神 
新生和智慧（诺斯）的个人途径。他所有著作的中心都是围绕 
带领读者通过研究古代先哲的思想从而接近他/她自己对智 
慧的神秘体验。对于米德和荣格而言，学术是神圣的职业。 
如果没有米德关于诺斯替教，赫耳墨斯神智学和《密特拉礼拜 
仪式》等著作，荣格的后弗洛伊德著作 （1912 年以后 K 特别是 
他的集体无意识和原型理论是不可能创 立的。 这些著作为荣 
格的历史性的无意识研究工作提供了诺斯替教和赫耳墨斯神 
智学的重要依据。从1911年开始，荣格在他的著作中经常提 
及米德，这一点贯穿了他生命的始终。米德晚年几次到屈斯 
纳赫特-苏黎世会见荣格^但记录他俩私人关系真相的文件 
至今仍未被公开。 

瓦格纳与瓦格纳主义 


生 


活在20世纪90年代的人们稂难理解理査德 * 瓦格纳 
(Richard Wagner , 1813—1 ⑽ 3) 19世纪末在文化、音乐、 
政治、宗教等方面对整个西方世羿的巨大影响6这位德国作 
曲家的影响远远超越了他的各种歌剧对音乐的改革（其中最 
著名的是《指环》和《帕西发尔》 h 瓦格纳学识渊博，深受叔本 


华哲学著作的影响，古希腊悲剧、恃别是19世纪条顿与日尔 
曼神话和民间传说（他称为"日耳曼史诗 。，构 成了他在德累 
斯顿早期创作生涯的个人藏书的大部分，现存于拜罗伊特瓦 
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格纳故 居，® 他的大量有关社会、政治、文化、哲学及种族问题 
的文章和评论收录在16卷本全集中，该《全集》在数量和范围 
上均超出了荣格的《全集》和弗洛伊德的《标准版》几代追 
随者和文化历史学者又制造了大*有关这位伟人生平和著作 
的学术性或伪学术性的第二手文献，®有人认为他对现代西 
方文化的巨大影响可与达尔文以及马克思相提并论。® 

瓦格纳一生刻意实践着“哲学家一天才”的浪 漫幻想 .他 
预见到他晚年歌剧作为条顿神迹剧的景观，他试图通过自己 
的音乐和日尔曼的神话主题来团结日耳曼民族的灵魂 。因 
而，1871年普鲁士靠俾斯麦的铁腕统一了德 周之后 ，他找到 
了一种狂热地支持他的泛德意志乌托邦之梦的民族氛围。经 
过几年募集，他依靠众多有钱人的资助建造了 一座只上演他 
的歌剧的节日文艺会演的大剧院 9 他选择了拜箩伊特与普鲁 
士之间的一座小城，经过四年建设，在 1 S 76 年夏举行了庆祝 
德意志民族的戏剧庙堂落成的开幕式。 

拜罗伊特成了耿赏“大师”表激的唯一去处。正如古希腊 
的埃莱夫西斯是异教 世砵欣 食《土 : 女#》（得墨忒耳和珀耳塞 
福涅）神话的唯一去处一样。因此，与所有其他具有多重发源 
地的神秘教派不同，拜罗伊特是获得新生的圣地，特别是对于 
一个日耳曼后裔来说是这样。最明确表达这一现点的著作是 
维也纳大学的印度学研究者利奥波德 •冯_斯 克勒德1911 
年在慕尼黑出版的《拜罗伊特雅利安神话的实现: L 他热情地 
写道： 

在经历了五千多年的分离之后，雅利安部落第一次能够 
聚集在一块指定的地方，以崭新的形式去完成古代的 传说。 
瓦格纳的努力使拜罗伊特成为所有雅利安人向往的中心，这 
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正是德意志和所有德国人令人震惊的优越性的保证。 ® 

离奇之处在干，人们在瓦格纳的节日文艺会演的剧院中 
感觉获得了新生，好像变成了另一个人，而且许多人可以证实 
这一点.瓦格纳和他的戏剧殿堂的演出成为有神秘傾向的教 
派的中心.西方各国人们都来拜罗伊特朝圣，在每年一度的 
艺术节上，不断上演着《指环》，拜罗伊特被神圣的光环笼罩 
着。马克 * 吐温嘲讽地回忆他1891年参观“瓦格纳圣地”，时 
常感到自己在拜罗伊特“像疯人院中的正常人”，但他也未能 
抵御那里神秘的改造力量的影响。吐温写 道：“ 这是我一生中 
最奇特的经历之一……我从未见过如此纯真和真实的忠 
诚 

瓦格纳.特别是他死后的那个拜罗伊特的狂热追随者的 
小圈子，将那些只为炫鱷或听音乐而去观看演出的瓦格纳迷 
与真正的拜罗伊特人区别幵来。、后者是博学的听众，总是醉 
心于对音乐的深层的哲学和艺术 内涵的 智力上和精神上的领 
悟。瓦格纳主义很快成为全球现象，在欧美有成百上千的分 
会和协会.在世纪之交，德语国家的所有主要大学（包括荣格 
就读的巴塞尔大学）都有学生组成的瓦格纳协会，其中许多组 
织以泛德意志情结以及越来越明显_犹傾向为基础，并出 
现了许多期刊，如瓦格纳本人创办的著名的 《拜 罗伊特之页》 
及英国的《大师》，后者探讨瓦格纳雋文学、音乐作品中的社 
会、政治内涵，特别是潜在的神秘含义。通灵论者在字里行 
间，五线谱之间读出了不朽的神秘教义，难道瓦格纳不是像耶 
稣、佛陀、勃拉瓦茨基一样的先知吗？觸国民族主义者在拜罗 
伊特艺术节的神奇新生作用中寻求净化和升华，并受到瓦格 
纳鼓吹泛德意志和排犹的文聿的鼓舞.乔治•萧伯纳在其旨 
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在提髙广大瓦格纳主义者的意识水平的关于瓦格纳的《指环》 
的评论文章中，以能够满足精神 梢英主 义的虚荣心的通灵学 
的或神秘教派的语言这样论及瓦格纳 主义： 

然而，通常人们认为存在着一个精英小圈子。瓦格纳的 
所有所品对于他们而言具有特別紧迫而又耐人寻味的哲学和 
社会意义。我承认自己就是这样一位精英，我写作这本小册 
子的目的就是帮助那些想与这个精英小圈子以同样方式了解 
这些作品的人 

瓦格纳主义成为有影响力的社会政治运动，成为建立在 
对瓦格纳的形象及其生活、家庭和在拜罗伊特的神圣的戏剧 
殿堂的理想化基础之上的现代神秘主义派别。对于许多人来 
说，瓦格纳主义成了一种个人宗教，具有一整套世界观和变革 
的许诺甚至科西玛 * 瓦格纳，他的长期情妇后来成为他的 
妻子，也在她的日记中反复揭示了瓦格纳身上的神圣 成分： 
“正是他的艺术揭示了占据着我的信仰的秘密，我灵魂中无声 
的热情在为之歌唱^噢，多么欢乐、多么崇高! I ”® 

20世纪科西玛 • 瓦格纳领导的拜罗伊特精英圈子越来 
越公开的反犹和民族主义傾向 ，使得 20年代国家社会主义的 
领袖阿道夫 * 希特勒，多次到拜罗伊特朝圣，亲吻行将就木的 
休斯敦 • 斯图尔特 * 钱柏林 （1855 —的手 ，他是 瓦格纳 
死后仅次于科西玛 * 瓦格纳的拜罗伊特领袖入物。在1933 
年 1月希特勒执政后，他将拜穸伊特提升到政府资助的国家 
圣地位置，并参加了一年一度的苷乐节。 ® 1923年，希特勒在 
参观了瓦格纳的墓后，激动地向 科西玛 ，西格弗里德_瓦格纳 
(科 西玛与瓦格纳 之子） 以及 西格 蠡莱德的妻于 成娓弗雷徳许 
诺， 我将使《帕西发尔》成为一种宗教由此在20世纪30 
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年代，拜罗伊特音乐节成了纳粹政府的一个圣 迹 & 

尽管我们没有确凿的证据，但由于荣格经常从瑞士到德 
国，我们可以推断他极有可能到过拜罗伊特可以肯定的是， 
荣格是一个瓦格纳主义者并在从事精神病学事业的早期深受 
瓦格纳主义的影响，这种影响也许是终生性的 D 萨比娜•施 
皮尔莱恩，荣格从前的病人、助手以及亲密伴侣，在1909年6 
月13日的日记开头，记载了 1907年或1908年间她与荣格相 
处的亲密时刻，当她兴奋地推述着 瓦格纳 音乐的“心理学”本 
质时，荣格的眼中噙满理解的眼泪。她说俩人都发现对方最 
喜欢《莱茵财宝》，对瓦格纳的共同热爱 ffi 明了他们的“心灵是 
多么深深相印特里冈特 • 伯罗，一位 1909—1910 年间在 
屈斯纳赫特-苏黎世和荣格一同进修的美国精神病学家，在 
1909年12月11日给母亲的信中写道，他与荣格一同观看了 
瓦格纳的《飞翔的荷兰人》的演出，自己欣窖地“拜倒在这位瑞 
士先知的脚下。” ® 荣格的朋友，同事及传记作者洛朗斯 •范 
德波斯特认为“瓦格纳的二分法式的音乐是荣格接触到的音 
乐中最为他所钟爱的。” ® 

瓦格纳在其后期歌剧中对德国神话的演绎常常集中在西 
格弗里德这一英雄人物身上，这也是荣格个人生活和事业中 
的典型形象 b 在荣格开始“ 遭遇无 意识”的一段批判时期，他 
曾梦到过西格弗里德被谋杀，这与瓦格纳《指环》中的最后一 
部歌剧《众神的黄昏》中的情节相对应.荣格在对梦的自我分 
析中演绎了这一瓦格纳素材 9 @西格弗里德作为“太阳英雄' 
像埃及的何露斯一样的新生的儿子/太阳（由一个太阳圆盘代 
表），在1912年的《里比多的变化与象征》一书中有详尽的分 

析 & ®另一个更为密切的联系可在斯皮尔瑞恩的日记中发现， 
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她时断时续地深恋着荣格，并幻想着自己生了一个名叫西格 
弗里德的德国男孩。荣格和斯皮尔瑞恩在他们分手很久以后 
的1918年1月致彼此的信件中讨论过这一西格弗里德，他们 
的共同的私生子的幻想，斯皮尔瑞恩称之 为“我 的西格弗里德 
问题” ® ，尽管瓦格纳与科西玛分手前曾生有两个女儿，西格 
弗里德 * 瓦格纳 （1869 — 1930) 还是在他们的这段私情中怀孕 
了。到了 1907年前后，这已是广为人知的“关于名人的小道 
消息”。这位天才最终贏得了他的情妇并合法地生下西格弗 
里德，这一事实也许曾是荣格和斯皮尔瑞恩幻想过的。在第 
一次世界大战之后，荣格的理论和运动越来越著名，他在屈斯 
纳赫特-苏黎世的家也就成了荣格主义者的拜罗伊特，这是体 
验大师风采的唯一去处。这也是瓦格纳对其追随者的影响。 
他对德国神话的戏剧性演绎可以在某些个人的生活、梦想、灵 
魂中得以完成.这些个人包括荣格，尤其是有犹太血统的施皮 
尔莱恩。 

瓦格纳主义只是通向民族主义新生运动的途径之一 6 其 
他流派将在以下的章节中简述 . 


注释 

① 要了解以“更尖刻的基调”对政治活动的大众化例子的丰富多彩的描述， 
参见卡尔 • 绍斯克 （Carl Sch 0 rS _ M 世纪末的维也纳 t 政治与文化 K 纽约 t 阿尔 
弗宙德 +克诺夫出版公司，1胂0>，116—00页.对绍斯克及其他人论世纪末维 
也纳和奧匈帝国的历史性著作的简评，参见 M • P _ 施泰因贝格 （ Stdnberg ) 《十 
年后的世纪末的维也纳;梦多于规实》载于奧地利历史年鉴 22(1991)* 第 151 — 
lez 页，关于二十世纪德 i 犹太人的智力资 W ， 参见乔治 • 莫斯 f 犹太教之外的 
徳国犹 太人》 （布卢 明顿： 印第安纳大学出版社 》19&5 ) a 

② 参见乔治_德琳卡 （George DrinkaM 神经症的产生：神话 t 疾病与维多利 
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亚时代的人 M 纽 约：西 蒙一舒斯特出版公司 *1984)。 

③ 这种社会学的假说也被用来解释为何在本是由男件主宰的传统社会中， 
在精灵附身或鬼魂附体等类宗教活动卜_,女性灵媒或"巫婆”却占大多数这一现 
象。参见 I • 刘易斯《迷幻 宗教： 对灵魂附体和萨满教的人类学研究 M 米德 
尔塞尭斯 t 企鹤出版社， 

④ 皮埃尔 * 许万 （Pierre ChuvinH 最后的洋教徒编年史> ， 16页。 

⑤ 罗马异教徒烧掉他们认为不洁的尸体，并对基 督教保 留尸体，将之放在 
圣坛上、或圣坛旁玷污圣址（依他们之见 > 的做法惑到恐惧。参兑彼德 • 布萌《圣 
徒荣 拜：它 的兴起在拉丁基督教世界中的作用 K 芝加 哥： 芝加哥大学出版社， 
19 Sl ) n 欧洲中世纪寺院及其他基督教阶层可以有令人嫉妒或 受人嚿 讽的社 
会地位，这依他们的圣迹的性质和来源而定 C 比如，一个圣徒越有名或雄有威力 + 
那个基督教社区就越有趙自然的威力因而，有记裁说，侓印第安纳 • 琼斯教 
堂这样受到来0其他教章的憎侣的攻击< 他们为了掠夺圣坊）发生之后，教会就 
有条文禁止这类偷盗。参1帕特里克*吉尔里 （ PatricGearyM 祭品的偷盗：中世 
纪偷窃圣物的行为 M 蒈林斯顿 i 普林斯顿大学出版社， 1990 K 

⑥ 罗斯 • 谢泼裤.尭雷默 （Ross sbepard KiraenwrM 女性对神悤的分享 ； 希 
腊罗马异救徒，犹太人和基督教徒中的女性宗教 M 纽约 t 牛津大学出版社， 
1 A 92)- 】74页。 

⑦ 埃米尔 * 涂尔干 （Emile DurkheimM 宗*生活的基本 形式》 ，约瑟夫 * 沃 
德‘ 斯温 (Joseph Ward 3〜3&>译（伦教：乔治 * 艾伦和昂温，页。 

⑧ 米尔恰.埃利亚代 （ M 〖 r«a EliadeK 神韁主义与现代世界 H 1974) 载于 
《神 秘主义，魔法和文 化澜流 K 芝加哥 ：芝加 哥大学出版社 ，197 S ), 64— 5 S 页。对 
基督教排斥异教徒神 秘的" 秘密人会仪式”的学术见解，见于米尔恰_埃利亚代 
《人会仪式的典礼和象征 t 出生和新生的神话 K 纽约：哈珀出版社， 1958),115 — 
3 S 页.又见诺克 X 希雎神 话与甚 督教徒的圣鬌 K 2:791— 820页。 

⑨ 埃酣卡 * 布吉尼翁 （ Erik a 薄体》 （旧金山 1 钱德勒一戛普出 

版社 T 197 fi ), 

⑩ 关于异教徒古代的唯灵主义传统，参见 E • R ■ 多兹 （ Doddfe > “古代的超 
自然现象'载于 《心 灵研究学会公报朽 5( l 97 l > f l 8© —237页$ • R . 多兹《希腊 
人与非理性 K 伯克利与洛杉 矶：加 州大学出版社 ，1931); 约鞴 ■ 波拉德 （iohn 
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PoltardM 先知，圣物和 仙女： 公元前6世纪的希艚宗教 革命》 （纽约 t A • S • 巴恩 
斯出版公司，1 965) ;约瑟夫 * 方顿罗斯 （Joseph Foiitenrose ) 《预言家 ：德尔 斐神话 
及其起®研究》（伯克利与洛杉矶：加州大学出版 # f 1959 hH ■ W • 帕克 （ Parke ) 
S 古代西比尔和西比尔人的預 耷 》， B • C ， 麦克金编辑（伦敦 ：劳特 利竒出版公司 T 
lEJSShH ■ W * 帕克与 D * E * W * 沃麦尔 t 箨尔斐 预言}第2卷（牛津 ：巴兹 尔 * 
布莱克韦尔出版公司， 1956) B 

⑪莫镝 ■ 史密斯 f 縻术师耶_》（旧金山，哈珀一罗出版公司 ， 1973), 对史 
密斯假说的简评（并不令人置信>见于基;《医学、奇迹和魔术》，112— H 页。 

⑫参见戴维 * 奥纳 （David AuneM 皁期基督教与古地中海的 预言》 （大急流 
城，密 歎根* 威廉 * B * 叶德*斯出版公司，1明3)。 

⑬参见詹姆斯 • 韦布 （James WebbM 神 秘的下层社会 K 拉萨尔， On 公共 
庭，19 74 )及他的另一学术著作《神秘的当权* J (拉萨尔 ，E :公共庭 ，1976 ) fl 

⑭在许多天主教国家并非如此，特别是西班牙 ，1 S 08 和1815年宗教法庭迫 
使许多人逃往更宽容的天主教国家，如法国. 

⑮悉尼.阿尔斯特伦 （ （Sydney AhUtromM 美国人的宗教史 K 纽黑文，耶鲁 
大学出版社， 1972), 

⑯爱玛 * 哈丁 <EmmA HardingeX 现代美国唯灵主义或人类与灵魂世界对 
话的20年记录 （1 S 48—1868) M 新海德公园*纽约大学出版社 ，1970), 是 1 S 69 年 
初版的现代版 。 当代历史性的陈述见昂特_布兰登 <Ruth 灵主义 

者：19 一 扣世纪的神秘学热灌 K 纽约：艾尔弗雷徳 • 克诺夫出皈公司， 1983 K 
⑫参见詹姆士 成廉 * 詹姆士文集 K 他对唯灵主义和心灵研究的*后评 
价收于此书，出版于他去世前一年，他特别贊板咨询是“‘心灵研究者’的信 心” 
U 909). 主要参见尤金 • 泰勒 （Eugene TaylwM 成廉 * 詹姆士对趄常精神状态 
的研究； 18&6 年洛厄尔讲演集 K 纽约*斯克里布纳出版公司 ，1932 > t 

⑯催联术在19世纪的欧美文化中经历了由盛而衰的过程。催眠术最大的 
文化影晌来自 ie 世纪晚期法 国神神 病界对催眠的合法化，这也是荣格所接受的 
临床训练的基础 & 催联术的可提供帮助的文化史参见：罗伯特 * 达恩销 （Roberr 
Damtotl 〉 《催釅术和法国启蒙运动的终结 M 剑挢，麻省：哈佛大学出版社 t 1968 ) t 
让-罗克*洛朗斯与坎贝尔 * 佩里《催眠 * 意志和记忆：心理法律史 K 纽约 t 吉尔 
福德出版公司罗伯特，苒勒： S 催眠术与心灵的美式治疔 K 费城 t 宾州大 
- 94 * 



学出版社， 1卟2)* 富勒 t 4 美国人与潜意识 K 纽约 t 牛津大学出版社 *1986), 

© 约赣 • 西蒙斯 （ lohnSymondsX 勃拉瓦灰基夫人，鬼神附体者与魔术师》 
(伦敦^约瑟洛夫出版公司，杰弗里，巴博卡 • P ， 勃抆瓦茨基 * 西藏 
与他库 K 阿雅，印 度：通 灵学社 t 1966>。 

® 安妮 ■ 贝赞特（1私7 — 1933) 本人就是位杰出的女性-她是早期印度民 
族主义运动反抗英国统治的关键人物，在1916年她创立印度联盟的内部自治后 
曾短暂人狱。参见 A * H * 内瑟科安妮_贝赞特的莳五个人生阶段 K 芝加 
哥：芝加哥大学出版社 H - 尼德柯特{安妮 * 贝赞特的后四个人生阶 
段》 （芝加哥 t 芝加哥大学出版社 39 S 3 K 

㉑ 约繪 ■ 西豢斯《勃拉瓦茨基 夫人》 ，载于理査德 • 卡文迪什编辑；《人、神 
话与庸术》，卷 2( 纽约 ； 马歇尔 * 卡文迪什公司 ，1970),280 — 8 P 页. 

© 巴黎日报即是如此 B 同样 * 欧美的伦教，柏林，纽约等地的报纸发行量因 
技术革新和读者的增加而剧增^参见帕特里克 * 布拉特林掐*^世界末欧洲的大 
众媒体与文化'教于泰希与波特世纪末及其 遣产》 ，时一114 页。 

© 关于世纪之交的神智学运动的唯一一薄不是出自神管学运动的信徒之 
手的历史性著作，追溯了它在俄 国神® 主义知识界中的影响，参见玛蘑兎•卡 
尔森 C 真理高于宗教、俄国通灵运动史 *13? S — 1922》（普林斯《*赘林斯後大学 
出版社 ，1993 K 

见马丁 * 格林 t 真理的相压：反正统文化的开始：阿斯科纳，1900— 
1&20 K 汉诺威：新英格兰大学出版社 ，1986), 

© 荣格； 《书信集》卷 1*24 页。 

@ 荣格，无意识的结构”（1916>，栽于4两 篇文章 S 394 段。 

㉗ 尼古拉斯 • 古德 里希一 克拉克 f 纳梓主义的神秘根*;神秘的雅利安教 
派及其对纳梓意识形态的影(纽约，纽约大学出舨社 *19 抑 >,265— 87页， 

㉘ 据《荣格图书繡目>49一50页，它们*亚纳的阿波罗尼奥斯，公元一 
世纪的哲学家、改革家 H ]901) 〆 理勒底神治>2卷本 （1908> K 耶錄生活在公元前 
100竿吗？ H 1 卯3)!«西方搀狭中关于奥妙的身体的信条 K 1919 ht 被遣忘的信念 
晬片 t 公元1 J 世纪的诺斯養教概要 ><190S>U 诺斯昝教徒的苦难 Kl907> f t 诺 
斯替教的施洗者约翰 K 1924> K 耶鋒赞歌 ><1907)3 荣*之衣赞歌密 
恃拉礼拜仪式 ）（1907)4 西蒙 • 马库斯 t 一篇文韋神秘探 SK 1910); 
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C 皮斯蒂 斯 * 索菲娅，一个谛斯替教徒的杂记 K 1921) a 伟大的赫尔姆斯 >3 卷本 
(1906) 1 《阿里第斯之见》（1907)4笱«的雉曲>(〗908)4世界之谜1(1仙7、分 
析荣格著作中诺斯替教因*的大部分学者節忽略了将荣格最初引向诺斯替主义 
的材料——米 德的“ 神秘的”文車——而只关注诺斯替主义的主流学院派学者 
〔如吉尔斯 • 奎斯派尔），这些人是在晚得多的时候才进入荣格的生活 t 尽管米 
德很重要，但他甚至未被提及，如罗伯特 • 塞革尔的 （作为 诺斯香信徒的荣栴》 
<普林斯顿：普林斯頓大学出版社， 1992), 荣格书架上还有以下主要通灵作家的 
著作，有些可能购于学生时代： H • F _ 勃拉瓦 茨基：《神秘信条 K 2 卷本<1891 
神圣的梦》（1908〕 J 通灵词汇 M 1930 >tC . W ■ 利褲比特< 星体的等级》 
(1903) K 代沃肯平原*她的性格与居所 K 

© 米德这样描述他编辑的系列书目： 

真知的 n 声 

在这个总赳3下将要出版的系列小舞子私材于或奠基于古代神话，通灵学 
和诺斯替教的典籍，以使广大爱奸者更易听鋼祖先的神秘体轮及其入门知识的 
铒声 e 许多人喜欢精神生沽，渴望神秘之光的照罐，钽他们无法《读到古人的第 
一手著作，也不能独立地去铂会学者们的著遂 6 这痊小册子珥而霣在作为研究 
有关这个主题的更为困难的文献的一个入 n ， 并有望两时能 w 导琿生不 t 听说 
真知的人迈上更高的台 SK (米德：《密特拉教的仪式》，1907,6页） 

® 于尔里克_米勒 （Ulrich Mailer ) “瓦榷纳与古代％載于米勒和彼德，瓦 
普涅夫斯基 （Peter Wapnewski ) 所编 d 瓦格纳 手册》 ，约翰 ♦ 黛斯里奇译（劁挢， 
麻省 ：哈佛 大学出版社， 1992) ,227—235 页。 

㉛ 理査德 * 瓦格纳《文瞰与作品全集》 *16 卷本 C 莱比鴒，191〗一 1913). 前 
10卷于 1871—1 S 83 年间在莱比镐由瓦格纳亲自监督出版 . 威廉- 阿什顿+埃 
利斯的部分英译本是8 #本 C 理査德 ■ 瓦格讀的敢文作品 K 伦教1899; 
1972年再版）。于尔根 • 鹿内尔的“敎文选'栽于米勒与瓦普涅夫斯基4瓦格纳 
手册》，是一篇很好的综述. ， 

最好的出处见于米勒与瓦普捏夫斯基 《瓦 格纳手册》中的绝妙的文鳅 

mm . 

© 参见雅克 ■ 巴輦 （Jactiues BarzuiOK 达尔文 1 马克思、瓦格纳*对传统的批 
列》，第二坂（纽约：优势出版公司， 1958). 
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㉞ 引自莱昂 • 波利亚科夫 （LOn PoUafc 0 v)d 雅利安柙 话：欧 洲神族主义与 
国家主义思想史》，爱德蒙 * 翟 华德译（纽 约； 基础丛书 ，1374),313 页„ 

㉟ 马克 • 吐溫 t 《人是什么？及其他文集 >(安 • 阿伯，密歜根 ：密欷 根大学 
出版社， 1972),226 —27页。 

® 乔洽 * 萧 伯纳: 《完美的瓦格纳的追 轴者 K 第4版（轮 敦：康 斯特布尔出版 
公司，1923>，第3页。 

® 关于瓦格纳主义，参]0■以下：欧文 * 科彭 （ Erw ^ 瓦格纳主义的 

概念与现象'栽于米勒与瓦普涅夫斯基 < 瓦格«手册》，343—53页；拉奇与韦伯 f 
《欧洲文化政治中的瓦格纳主义 h 安妮 • 扎姆巴_塞萨 〆 理査德 • 瓦格纳与英 
国人>(拉瑟福德 U 新泽西：费尔利 • 迪金森大学出版社.1979)。 

© 这是1878年 4 月 19 日记的开头。科西玛 * 瓦格纳： 《科西 玛 • 瓦格纳日 
记卷本〔纽约：哈柯特*布笛斯 * 约娃诺维奇出版公司，1977)，2:63。 

© 他作为元萏对拜罗伊特时第一次访问*生动地印在西格弗里德 ■ 瓦格纳 
的女儿的记忆中。参见弗笛德林镩 * £ C 格纳与佩奇•库珀3激搪的继承 ：理眘 
德*瓦格纳的沐女的故事》（纽约 ：哈珀 兄弟出版公司 ，1945> T 97 —124页。 

© 杰弗里，菲尔德：《神族的狂热鼓 吹者： 休斯顿 • 斯图尔特 • 张伯林的日 
耳曼观点 M 纽约：哥伦比亚大学出板社 ，19 B 1>，444 页。 

€>奧尔多 ■ 卡罗泰努托 （ AldoCarc^nuuO: 《神 秘的对 称：荣 格与弗洛伊德 
之间的萨比娜 * 施皮尔莱恩》（纽约：潘松出版公司，1982)。 

© 特电冈特 * 伯罗 《人类 心智研 究：特 里冈特 ■ 伯罗书信选 K 纽约 t 牛津大 
学出版社 W 95 S ).£5.£7 页。 

⑬劳伦斯 • 范德波 斯特； 《荣格与我们时代的故事 M 纽约；兰登书屋， 
1976),67 页 9 尽管有范德波斯特的证明，有其他在荣格年轻时就认识他的人的 
证明*但在雅费关于荣格苒好的音乐的文聿中，瓦格纳被明显地排除在名单之 
外。巴赫，韩德尔，奠扎特，前莫扎恃音乐”及**黑人圣歌”郴被雅费认为是荣格 
喜爱的音乐。这与范德波斯恃的说法有令人奇怪的冲突，因为他们在同一时期 
都认识荣格.因此这或许也是荣格追随者如何将荣格形象中的纳粹主义裱向洗 
刷掉的另一证据。参见安尼拉 * 雅费，荣格的廉后岁月 '载于 ■ G • 荣格的 
生活和工作 》， R * F * 。_尔译（纽约：哈珀出舨公司，197]),]16页。最 初鱔文 
版： * G • 荣格的生活和 工作； 神智学，炼金术、国家社会主义与最后岁月的回 
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忆: K 苏黎士 * 拉舍一琪出版公司 T 1968), 

⑭这是在荣格论文的第二手文献中多次被分析过的一个梦。荣格对此梦 
的音次公开报告见于1325年分析心理学讲座，参见荣格：《分析心理学 
56— 5?. 61—62页。雅费用1925年讲座手稿构成了 《回忆 ，梦想 * 反思》 的“遭逍 
无意识”一章.其中提到了这个梦，但许多细 节被蒯 除了. 

© 荣格 S 无輋识心理学335—36页。1952年修改此书时，荣格展开了讨 
论并试图将瓦格纳神话整合进自己的原型理论（参见 C • G • 荣格 d 转化的象 
征]全集》 5( 普林斯铕：普林斯镇大学出坂社，1967〕，357—569段， 

敏 卡洛特 奴托* 《神秘的对称 KS 6 页， 
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民族主义的乌托邦 
与太阳崇拜 


Q 世纪的欧洲经历了被称为民族主义运动的复苏，国家主 

义组织由共同的民族和文化认同（大众思想〉聚在一起， 
追求对理想的往昔、或黄金时代的政治和文化的回归。这样， 
一个新的大众乌托邦的黄金时代得以被建立起来.血统论被 
注人了社会和政治的目的，并被 — 科学的”医学和稍神病学的 
遗传退化理论所支持。许多大众组织^尤其是泛德意志和 
泛斯拉夫组织-^都将种族的纯沽性上升到准科学、准神秘 
的理想的高度。尽管犹太复国主义在本质上也是一种大众运 
动（正如历史学家卡尔_绍斯克所言），但大众或大众运动一 
词最初所代表的却是 .19 世纪的泛梅意志运动。 

自16世纪以来，人们不时地似怀念之情提及“老条顿 
人”，那是德意志民族的神话式祖先 B 但像大多数民族神话一 
样，人们对基督教之前的真实条顿或德意志部族的信仰和生 
活知之甚少，这种想像得以立足的资料大多出自古罗 马：塔 
西陀的《日耳曼尼亚志》。历史学家艾克哈德 * 希罗尼穆斯总 
结自斯诺里，施图鲁尔逊 （Snorri Sturulson ， II ? 9 —^1 24 1>对 
德国英雄传奇和神话的记载中对德意志宗教的关注至他称为 
“晚期 ”（19 世纪）的德国学者对德国大众的历史、生活 、思想 
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的兴趣，都源于“历史学家对希腊一罗马地区是唯一文明的地 
区的强烈信念希罗尼穆斯指出，这些 W 世纪对德国大众 
的研究，被热衷重演德意志神话的新异教组织所采纳。事实 
上，许多寻求改革或新生的德国组织经常诉诸于对条顿人的 
黄金岁月和“自然”生活的回忆。 

在德国和瑞土，18世纪早期的虔敬派运动通过建构新教 
的德意志特別体系来复兴宗教，在做这样的努力的时候，他们 
利用了此类大众情感。到18世纪中叶，据埃尔芒称/‘区分虔 
敬派文稿中的‘内心世界’和‘外部世界’的概念往往是很困难 
的进而“在这些圈子中3午多资产阶级/新教概念的世俗 
化，如家庭 、社区 、牺牲的概念，都带有越来越明显的爱国色 
彩，甚至将民族英雄齐格弗里德及阿米纽斯的殉难与耶稣的 
殉难相提并论这些殉道的共同主题和对基督教上帝及条 
顿神灵的认同在2个世纪后由德国新教虔敬派信徒的后代再 
次演绎了出来 * 这就是荣格著名的4[里比多的变化与象征》 
(1912), 

19世纪统一众多的德意志公国和其他政治实体的思想 
是基于一种对古代的复兴的渴望.泛德意志主义奠延在所有 
的德语区以及奥匈帝国及瑞士。在泛德意志主义于世纪末发 
展成排犹运动之前，许多通过更彻底地融合进基督教圈子（而 
不是通过犹太教改革派与之分离得更远 > 来寻求政洽上的更 
大影响的在俗的犹太人也参加了泛籌意志运动。青年弗格伊 
德就是这样一个人，他在学生时代对泛德意志主义深深着迷。 
但他在这一时期遭受到的反犹烃历_将他年轻时代的德意志 
民族主义热情彻底地扑灭了 

到了世纪末，受到19世纪神秘主义复兴的巨大影响的一 
_ 100 • 



些小型的德意志大众组织开始在整个德国，奥匈帝国，特别是 
瑞士出现。或许从唯灵论和神智学出发的、对新生的追求者 
们开始关注建立在更为世俗的民族主义、遗传论和反犹原则 
的基础之上的哲学。著名的维也纳神秘主义者弗里德里希 • 
埃克施泰因 （Friedrich Eckstein ， 1861— 1939) 即是如此，参加 
瓦格纳组织使他进一步倒向了唯灵论和通灵学。 @ 埃克施泰 
因是1886年著名的维也纳神智学会的发起者，并是作曲家安 
冬_布魯克纳，古斯塔夫 • 马勒，维克托 • 阿德勒（奥地利社 
会主义者领袖），弗朗兹 * 哈特曼（著名通灵学者）以及斯坦纳 
的亲密助手。 

不久，大众组织就开始采用唯灵论和神智学的手段来寻 
求新生。这种进展似乎是很自 然的： 

之所以出于政治目的而使用神智学，是因为它对宇宙的 
普遍的而非基督教的认识，而条顿信条、习俗和大众认同据此 
便可以立足. 的确， 正是通灵学信条的结构有助于“大众”思 
想。圣者那超人的智慧与一个优秀种族的奇想相吻合；通灵 
学中神秘智慧的观念，尤其是基督教正统对它的遮蔽，与德意 
志民族主义试图建立自己的悠久渊源的努力相吻合，这对它 
的近代起源来讲尤其如此。 ® 

1900年左右开始出现了声称可以直接传授古代条顿部 
族神话的大众组织。值得注意的是，大多数这样的新的异教 
组织都相当不稳定 * 极少留下书面记载，但正如埃尔芒所言， 
这一时期“的明显标志是各种组织、玫党、兄弟会以及地方分 
会”的泛滥，在此泛滥中，显而易见的是，“政洽上尚未成熟的 
资产阶级开始被条顿主义所侵蚀对我们来说，大众组织 

的无数小册子和书籍都已泯灭或成为 “被遗 忘信仰碎片”，但 
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仍有些学者对极少数保存下来的东西颇感兴趣 

许多这些组织的共同特点似乎包括以下几 方面： 排斥基 
督教，倾向与古代雅利安人 C 特别是条顿人 >的种族上的神秘 
联系；崇拜自然，远足和裸体主义 I ® 新异教仪式（篝火舞蹈， 
用符咒召唤斯堪的纳维亚一^有时是希腊'^的神灵的神秘 
仪式）；对具有雅利安渊源的神秘的象征主义的研究（例如卍 
字饰，在勃拉瓦茨棊著作中多次出现，斯堪的纳维亚的如尼字 
母，后来被纳粹用在他们的制服上作为区分不同纳粹组织的 
标志）；对古条顿骑士的神圣化 〈如西 格弗里德）；陚予某些“行 
为”以高出于纯粹宇眼之上的崇髙性；倾向直觉而非理性的判 
断； 不通过基督教的代言人而能直接感知上帝的技术 t 对中世 
纪圣杯传说和瓦格纳的《帕西发尔 h 以及不惜一切代价追求 
和保卫雅利安血统的纯粹性的狂热当然还有对反犹太主 
义的狂热， 

被完整记载下来的组织是1908年3月成立于维也纳的 
吉多_冯 • 利斯特社团。冯 • 利斯特 （Von List , 1848— 
1919) 是一位维也纳神秘人物和魔术师，他的活动之一是与同 
事乔戈•兰茨 * 冯_李本弗尔斯和剧作家奥古斯恃 * 施特林 
堡一道参加了匈牙利一个城堡中的古代德意志的异教仪式。 
利斯特年青时曾有过一次教堂中的奇遇，那后来被他说成是 
要他加人古代条顿的神秘主义的召唤。他说 U 岁时在维也 
纳圣司提温大教堂的地下室中闲逛时，他曾亲历异教神秘的 
人会仪式。古代的神秘智慧通过幻境从被称为阿曼侬的古代 
雅利安种族的神祇那儿传递到他身上*这种说法与勃拉瓦茨 
基的神秘信条和兄弟会有许多相似之处，事实上利斯恃及其 
追随者与埃克施泰因的维也纳神智学会以及其他通灵学组织 
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曾有过许多联系。 

在传递给利斯特的重要信息中有对斯堪的纳维亚如尼字 
母的真正神秘的解释 . 由于宇宙的“生命力”是从自然中流溢 
出来的，利斯特也相信貼近自然是寻求“真理”的最佳 途径。 
利斯特训练他最紧密的追随者人定来倾听自然，用心灵去 
看' 在等级森严的利斯特社团中，最髙使者据说有能力与条 
顿神灵阿曼侬直接对话9在这种“派别”组织中，民族主义乌 
托邦理论是用从唯灵论和通灵学中产生的实用方法来加以研 
究的。 

利斯特的传记作者约瑟夫 • 巴尔兹利写道：“我们必须用 
灵魂去解读考古学家用铁锹所再次征服的大地”，利斯特经常 
这样谈论他所获得的 w 神示”方法。@这种方法与许多浪漫的 
自然哲学的方法相似，如1875年前后的勃拉瓦茨基，1916年 
前后的荣格以及他的“积极的联想’’技术 4 

同时期也出现了其他德童志新异教组织，它们彻底否定 
基督教教义，试图以古代德意志“奥丁主义”或 
- Odinism ") 或新式的德国异教的 蕙兴取 而代之 b 这些组织 
在通灵学家保罗 • 德拉加德 （Poul Lagarde , 1827—1891) 
死后开始大置涌现，拉加德在 187 S 年的具有重大影响的大众 
课本《德国文集》中号召建立一种新的“德国宗教' 他在这部 
书中的《未来的宗教》一文中，可以说是为所有新异教的宗教 
性改革组织播绘了蓝图，其中包括20世纪初出现的组织（也 
许还间接性地包括了荣格的组织 h 拉加德将承诺个体获得 
新生的教义置于他的新自然宗教的核心 地位。 如同弗里兹_ 
施特恩指出的那样，拉加德 # 将 新生* 为所有人类经睑中的不 
容置疑的真理，因而这也是他的宗教复兴理想的坚固基 



石”， 

有些组织将自己的成员严格限制在“纯种”雅利安血统内， 
以保持其后代血统的纯粹性，并恢复古代日耳曼崇拜太阳和自 
然、以动物牺牲献祭的异教的节日以取代基督教的圣日。这类 
组织中最早的一个也许是 1907 年由艺术教授路德 维希， 法伦 
克罗格建立的日耳曼信仰组织。法伦克罗格的组织脱胎于海 
克尔的一元论，它强调崇拜所有物质中的“生命原则' 而其另 
一特征是相信灵魂不朽.由于日耳曼信仰组织完全摒弃基督 
教，他们以《老埃达〗的圣书和歌德文集代替圣经。 

这些新的异教组织中最具影响的是埃里希 • 鲁登道夫将 
军及1926年9月成为他夫人的著名大众作家玛蒂尔德 * 
冯 * 克姆尼茨领导的坦嫩贝格协会。被该会（及许多其他异 
教组织）广泛使用的象征标志是雷神的圣锤。鲁登道夫将军 
是希特勒的早期支持者，并帮助他策划了 1923年拙劣的慕尼 
黑暴动，然而在20年代末30年代初，鲁登道夫成了希特勒 
的反对派，因而在1933年1月希特勒掌权后坦嫩贝格协会被 
取缔了。不过，在第一次世界大战过后的岁月中，昝登道夫发 
起了基于古代印度一雅利安信仰上的新多神论雅利安一一日 
耳曼信仰》保罗 • 班韦尔 • 米恩斯写道：“在重建古代日耳曼 
信仰的坦嫩贝格运动中，鲁登道夫将军及几个年轻人经常躲 
进慕尼黑附近的树林中，点燃篝火，向雷神献上马匹作为牺 
牲鲁登道夫认为，献祭马 K 在古代印欧的宗教中似乎具 
有核心作用。⑮ 

其他试图建立新的日耳曼宗教信仰的新异教组织 有：徳 
国信仰者协会 （1911 年成立“斯堪的纳维亚信仰协会 （1927 

年成立）；全雅利安 联盟； 德意志奉神教会；北欧协会（成员包 
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括海克尔和魯道夫 • 黑 斯）； 尘世协会；本土宗教协会^ J • 
W • 豪尔的成立于1933年的德意志信仰运动区别于以上组 
织之处仅在于以奥丁主义取代了基督教的程度 ：豪尔 及其许 
多追随者选择了保留基督教的某些成分，但这首先需要将耶 
稣改造成“雅利安的基督' 

太阳崇拜的科学 证明： 

19世纪比较语言学和神话学 

德国大众运动的最核心的新异教成分也许就是太阳崇 
拜。 © 太阳崇拜被誉为真正的古代条顿人信仰，当它主要还只 
是体验上帝的一种文学技巧和有力的修辞性隐喻时，真正的 
太阳崇拜仪式已被一些大众组织特别在1900年至1930年间 
的夏至日上付诸实践~作为德意志新异教运动的直接结果， 
30年代纳粹政府禁止对传统基督教节日的庆祝，而代之以其 
他更适于“新德国”的节日。 夏至 日被确定为这些节曰 

至少从浪漫主义时代起，太阳崇拜就已成为重要的德国 
人取代基督崇拜的最合理的选择。太阳崇拜是回归“自然的” 
异教之梦的核心概念。歌德的论述最为真切： 

除了那些与最纯粹的自然和理:性相谐、至今仍作为我们 
的最高成就的美好的事物之外又有什么是真实的！除了那些 
荒谬、空虚、麻木，毫无结果，至少是毫无价值的东西之外又有 
什么是虚伪的！如果圣经的真伪是由它的所言是否真实的问 

题来决定，那么福音书的真实性有几点令人怀疑……但我认 

* 105 * 




为所有四部福音书都是真实的；因为它们反映了基督本人的 
无上荣光，它是如此神圣，超越了地球上的所有圣者 a 如果 
有人问我给予他虔诚的礼拜与我的本性是否相符*我 要说： 
“完全相符！’’我向他致敬，是因为他是道德的最高准则的神圣 
启示，如果有人 R 我礼拜太阳与我的本性是否相符，我要再 
次说 ，完全 相符！”因为这同样是至高无上的启示，实际上也 
是我们凡人所能感知的至善。我在阳光和上帝创造的威力下 
朝拜它，有了它，我们才得以存在和生活，才能够有我们自己 
和我们周围的一切植物和动物 P 

这里，我们看到：伟大的歌德将基督与太阳相提并论，呼 
唤异教太阳崇拜的合理性。这些同样的异教情感在 W 世纪 
的日耳曼组织的潜意识中非常活跃，它潜藏“资产阶级一基督 
教世界”的表皮之下，并最终在世纪末的大众新异教运动中爆 
发了出来 . 

德国梵语学者和比较神话学家弗里德里希_马克斯•缪 
勒 （Friedrich Max Mliller ，1823—1900) 从所谓的古代雅利安 
起源人手对所有神话（尤其是英雄神话）的根源作了太阳说解 
释，这一解释影响了那些新异教组织，并的确使之合法化 
了。 ® 他的著名文章 《比 较神话学: K 1856)， 有助于开辟宗教史 
这一学术分支。事实上，正是缪勒将这一新领域命名为“宗教 
学”或“宗教的比较研究在英国，人们通常认为是缪勒一 
手建立了那个国家的比较语言学，比较神话学和比较宗教学 
等学术分支 

“太阳神话学者”推崇的理论主宰了中欧的宗教史研究 t 
并直到1900年缪勒去世为止，^直是倍受关注的热点（特别 

受到诸如安德鲁_兰这样的英国怀疑论学者的关注）。®缪勒 
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认为，从语言学和比较神话学的角度讲，太阳的出现和消失， 
对它作为生命之源的崇拜，是大多数（如果不是全部的话）神 
话体系的真正基础，对雅利安民族来讲，尤其 如此。 “拂晓即 
是一切？太阳即是一切？这个问题在别人向我提出之前我曾 
无数次自问……但我必须承认自己的研究一次又一次地向我 
指明，拂晓和太阳就是雅利安民族神话的首要主题缪勒 
甚至认为，哦，每当我们互致‘早安、我们就是在重演一次太 
阳神话因而所有欧洲宗教都可追溯到古代“雅利安人”的 
太阳崇拜，缪勒认为“稚利安人”一词应取代“印欧人”以区分 
欧洲文化中对人的二分法：即依语言的不同分为“雅利安人” 
或“闪米特人 

历史学家莱昂_波利亚科夫在他的权威著作《稚利安神 
话：欧洲的种族主义和民族主义思想史 K 1971) 中指出，由于 
缪勒在英国和德国的影响以及他的朋友恩斯特 * 勒南在法国 
的影响， @ 这些主要的认知范畴到 I 860 年时已被几乎所有受 
过教育的欧洲人所接受 6 @缪勒和勒南还有许多前辈，诸如 
1819年从希罗多德的著作中拾起“雅利安”一词的弗里德里 
希•冯 • 施莱格尔，约瑟夫 * 冯格雷斯，弗里德里希 • 冯谢 
林，黑格尔，雅各布_格林以及为荣格所喜爱的弗里德里希 * 
克劳伊泽尔。 

这种在印欧或印度雅利安和闪米特之间的为人熟知的图 
式区别构成了 19世纪欧洲思想中主要的认知范畴，它主要源 
于倍受推崇的比较语言学家的著作中 & 在探寻人类最终起源 
的科学研究中，人们常常忘却了比较语言学在达尔文将这个 
“长期的寻求”转移到进化生物学相生态学之前的几十年中对 
学术界的中心作用1那时人们相信通过比较和分析语言的相 
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似和区别可以鉴别人类最初的种族 9 很自然地，在18世纪和 
19世纪初有许多学者将其追溯到神话传说的《圣经》的谱系， 
尽管印度首席法宫、皇家亚洲学会的创始人威廉 • 琼斯爵士 
在1796年第一次提出梵语可能是拉丁语、希腊语、波斯语以 
及现代欧洲语言的根语言，但“印欧语”一词是1813年托马斯 
_杨在综述一部从语言学的角度对《主祷文》的不同译本进行 
分析的多卷本著作——阿德隆的《米特里达脱斯》——时提 
出的。 

然而，德国的比较语言学者奥古斯特 * 施莱谢尔 （ Au ¬ 
gust Schleicher , 1821—1868) 系统地分析了每一种印欧语的 
语言学历史，并试图重建某些被加以比较的词的最初印欧语 
形式.施莱谢尔是最初尝试重构为今日的历史语言学家所关 
注的原始印欧语的人。 @ 正是他首次勾勒出“谱系树”模型的 
图式来说明印欧语系中不同语言的分化语言历史学家 J _ 
P - 马洛里认为，施莱谢尔受到了他“对生物学的浓厚兴趣” 
的很大影响。 @ 这些图式日后被勃拉瓦茨基和通灵学家们普 
遍接受，以便为他们的有关人类“五大源族”的“深奧的种系发 
生”家谱树披上严谨的学术外衣。根据灵魂“先知”库特*胡 
米和莫亚与勃拉瓦茨基的同事 A _辛尼特的灵魂接触， 

“第五源族”的“第一分支”就是“雅利安族”，这是具有所有人 
类最髙精神的民族 

语言学的方法开始被用于探求语言的结构起源和历史起 
源之外的其他目的.例如，词猓学的分析可以解开神话学之 
谜6这种方法的早期例证是雅洛布 * 格林1835年追溯日耳 
曼民间传说中潜藏的条顿神灵时所采用的分析。 ® 

语言学家和梵语学者缪勒，在施莱谢尔、格林等人研究的 
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基础上，以词源学分析方法揭示了雅利安人、闪米特人 和“突 
雷尼人”（蒙古人，中国人等）的古代宗教 t 他的假设是，这二 
个地区不仅是伟大语言的中心，而且也是重要的宗教中心。 
语和宗教的历史由此交织在一起4缪勒坚信人类吋抛开理 
性的世界，通过学会阅读“幼稚的童话……以原始的童心”去 
想古人之所想，感古人之所感缪勒经常指出，对于一般资 
产阶级的基督教学者的理性思维而言，“东方经典”中的传说 
故事无异于梦呓。因而，学者们应在某种程度上对他所研究 
的材料着魔，使之以有趣的童稚方式进人生活，而不让理性的 
认知阻碍他们接近古人活生生的宗教观念。 

缪勒是他那个时代比较神话学领域的权威，作为建立雅利 
安神话的科学形象的主要力貴，他的许多作品都成为众多受过 
教育的人的精神源泉。既然施莱谢尔和缪勒等人的比较语言 
学研究构建了几千年来印欧人和闪米特人在语言上和神话传 
说上的区别，那么在1859年底达尔文通过自然选择的进化论 
问世之后，关于起源的新的生物学发现被整合进这些科学发现 
之中就毫不足奇了随着焦点向生物遗传和进化问题的转 
移，人们很容易得出这样的结论；即坪度雅利安人或印欧人与 
闪米特人之间看似巨大的差异是由他们之间基本的生物学差 
异所引起的，一个人生活于其中的地理和自然环境也可形成 
遗传，达尔文也曾用“泛生论’’谊个名词提倡过这种经验因素的 
“软遗传”的 传递。 不受环堍影响的基本生物学遗传单位（“硬 
遗传”〉直到1883年才被提出（奧古斯特_魏斯曼的 4 *种质”）， 
以及后来的“盂德 尔单位 ”（19000 和“基因 w (1909 h ® 这种思维 
方式正好迎合了 19世纪末的进化狂潮，成为那个时代的核心 
的认知范畴，我们将会看到，缪勒和勒南等语言学家的科学观 
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是荣格早期研究的基础。 

因此，将神话、宗教和语言的区别归结到生物学上就成了 
大众神秘主义的存在的理由。对古代雅利安人起源的学术研 
究，为有关古代条顿人起源和宗教的精心打造的奇想提供了 
内容，这正适合于世纪末日耳曼统治下的欧洲改革政治、社会 
和精神生活的目标9 一旦生物学因素以达尔文和海克尔 
(1860 年以后）的有趣方式被引人到关于“起源”的讨论之中， 
民众就可以宣称他们的反犹主义是有科学根据的=一些人进 
而认为可以提倡对太阳崇拜仪式的彻底回归，并可以为他们 
的行为和信念找到其他的科学支持 & 

事实上，海克尔并未回避他的反犹偏见，因此，尽管他是 
世纪之交的知名学者，国际 名入， 但他对将犹太人问题和“生 
物劣等性”纠缠在一起负有重要责任，与拉加德、钱柏林等 
“民众运动的创立者”一样，海克尔公开支持关于雅利安基督 
的幻想。尽管海克尔和一元论联盟的最初目的在于否认历史 
上的耶稣的真实存在，但至少其潜在的目的是将这一基本传 
说雅利安化，以安慰那些对彻底否定基督教的外在标志非常 
不满的人 & 在畅销书《宇宙 之谜》 U 899) 中，海克尔首先向19 
世纪的“伪基督教”发难，然后引进了一个“更可信”的故 事：耶 
稣其实只是半个犹太入，因为他是一个罗马军官的私生子，这 
个军官诱奸了他的母亲玛丽亚。要相信这种说 法必须 读完这 
一段话^ 

如果对耶稣的人格做深入的人类学研究的话 X 福音》外 
传中说罗马军官潘得拉是耶稣的父亲，似乎更加可信些 。他 
通常被当作纯粹的犹太人。伹所有那些赋予他高贵人格、使 
他的宗教格外感人的品质都肯定不是犹太式的，他们更像是 
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高级的雅利安种族的特性，尤其是像其最高贵的分支希腊人 
的特性 

这里我们再次看到“希腊对德意志的统治' 如果尽管有 
一元论的最高纲领，许多人仍愿意信仰基督教的信条，那么海 
克尔的逻辑也是引导他们向希腊人的耶稣、而非犹太人的耶 


稣祈祷6 


曰耳曼人统治的欧渊的太阳崇拜者 


尤金. 迪德里希和 H 血液组织" 

^追求太阳崇拜的新异教运动中，最完整地被记录下来的 
是耶拿的欧根_迪德里希斯 Cpugen Criederichs * 1867 一 
1930)，他是著名的大众性书籍和杂志 《行 为》的出版商，尽管 
他显然不是政治上的反犹主义或纳粹主义由于他积极地 
号召通过出版德国神秘主义者，例如迈斯特_埃克哈特、安格 
鲁斯 • 西历西斯、雅各布 • 伯麦等人的日耳曼民间故亊（包括 
神话和传说）以及许多通灵学、人智牟、神秘的“自然宗教”或 
泛神论小册子来重建德国文化，因此在1896年创立了欧根_ 
迪德里希斯出版社之后，他成为中欧或许最有影响的新浪漫 
主义和大众泛神论的贵族式庇护人。在欧根•迪德里希斯出 
版社出书就意味着被知识阶层所接受，而在神智学社出版同 
样神秘主义的材料就不能如此，尽管神餐学社的出版物流传 
也很广泛。虽然其他的新保守主义出版商在19世纪20年代 
国家社会主义的兴起中也曾促进了其基本思想的合法化，但 
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欧根 * 迪德里希斯出版社是新异教主义和大众运动中的宗教 
力量——而非政治力量一的最强音 

与所有当时对多种多样的生命哲学感兴趣的日耳曼人统 
治的欧洲的知识分子一样，荣格的个人藏书包括欧根 • 迪德 
里希斯出版社出版的多卷图书，包括多种版本的《埃达》和阿 
道夫 • 凯勒的书，他是苏黎士学派的精神分析学家，于1914 
年与荣格分手。®迪德里希斯确实是1396年至1930年间中 
欧生命哲学的最重要的传播者.迪德里希斯亲 自选择 他希望 
重印和他认为应被大众阅读的图书，他的日程表就是为了重 
建生命哲学的“生机论”，“帮助它取得更大的当代影响毫 
不奇怪，这其中许多主题构成了对荣格有影响的知识源泉 & 
例如，迪德里希斯于1901年开始出版多卷本的《上帝与自 
然》，重印了布鲁诺、帕拉切尔苏斯*拉马克、歌德、卡鲁斯以及 
其他19世纪思辨的自然哲学的支持者的著作，而这些著作正 
是荣格据以建立原型理论的基础 & 

像荣格一样，迪德里希斯相信，用他本人的话讲，“真的虔 
信宗教就意味着不理智'而他怍为一个出版商的任务就是 
“将宗教的非理性特质推向前台”，以帮助建立“一种新的神 
话”或“神秘论”，以便从精神上唤醒德国人民。®据历史学家 
加里 • 施塔克称，“迪德里希斯希望完成这一过程，并在德国 
建立一种新宗教，在这种新宗教中，上帝将被宇 宙中的 非理性 
的生命力所取代因而“真 正的宗 教必须建立在主现、直觉的 
形而上学的基础之上 

卢卡奇在《理性的 毁灭》中指出 ，这种诉诸直觉而不是理 
性的生命哲学运动不可避免地需要一个具备髙度直觉的精英 

来领导社会，拯救人类，事实上，第一次世界大战以后迪德里 
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希斯呼唤的正是这样一位精神贵族，来领导他称为“有机的人 
民国度' 迪德里希斯的精神精英主义是为人们熟知的东西， 
与之相似的有荣格、凯泽林、一元论组织、坦嫩贝格协会以及 
其他一些组织的主张（包括纳粹党卫军，这一点也许会有人提 
出异议）。部分地以17世纪的玫瑰十字会为榜样，迪德里希 
斯的受过形而上学训练的精神精英是所谓的“天赋智慧者的 
秘密而又公开的同盟这又是1890至1933年间在德国流 
行的对一个“公开而权威的精英”的渴望。我们将会看到，荣 
格也希望有“少数”精英能发挥他们的 ‘‘直 觉功能”来领导他一 
战后在屈斯纳赫特-一苏黎士的工作基础上的乌托邦“分析集 
体，、 

与荣格一样，迪德里希斯在他的日常工作事项中也猛烈 
地抨击基督教，希望回归古条顿人的自然宗教。追随着他的 
精神导师拉加德 〈迪 德里希斯再版过他的 著作） ，廸德里希斯 
希望看到中欧兴起以获得新生为核心体验的新日耳曼宗教。 
除了出版宣传古条顿人信念的日耳曼民间故事和神话以外， 
迪德里希斯还有意出版那些教会久巳认定的异端邪说，从而 
与正统基督教会相对抗。尽管许多傈赫尔曼 • 乌泽纳、威 
廉 * 布塞、阿尔布雷希特 • 迪特里希和理夏德 • 赖岑施泰因 
那样的古典学者在19世纪90年代厨期都巳开始出版有关诺 
斯替主义的异常艰深的学术著作，但迪德里希斯扩大了这些 
思想的传播面（正如当时神智学会的作用一样），在1903至 
1910年间为一般公众出版了许多诺斯替主义的书籍。荣格 
拥有一本阿瑟_德鲁兹1924年对这些早期异教团体的研究 
专著。 @ 迪德里希斯还出版了那些著名的异端神学家带一元 
论色彩的著作，它们否定历史上耶稣其人的真实存在，其中 
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两部 最具争 议的是 1909 年出版的德鲁兹的《耶稣神话》和 
1903 年出版的阿尔伯特 • 卡尔特夫的《耶稣的问题》，除此 
以外，他还出版了其他9种类似的图书，在施塔克看来，他希 
望“最终将耶稣的形象降低为宇宙生命力的一种象征而 
已荣格在自己的著作中曾引用过这些书籍，特别是在《里 
比多的变化与象征》一书中，对此我将在后而章节中论述，这 
是一部与正统基督教决裂、并推崇太阳崇拜的大众神秘主义 
的著作。 

到了 19世纪90年代，许多人相信太阳是“真正的日耳曼 
人的唯一上帝还有许多关于日耳曼人发现他们“在太阳 
上的位置”的言论，古印度象征生命轮回的卍宇（这是大众学 
者的观点），早在1908年就出现在旗帜上，被放进一个象征太 
阳的圆圈内， @ 迪德里希斯道出了当时许多人的心声：“我对 

上帝的看法是，我承认太阳是所有生命的源泉。 . 我只想 

在自身之内体验智慧的增长 

为了体验这种内在的陚予生命的精神（智慧），“血液组 
织 ”（1904 年由已不年轻的 37 岁的迪德里希斯创立）和它的 
“日耳曼青年运动”成员从 1906 年开始举行新异教的太阳崇 
拜的仪式。@这些仪式包括徒步旅行（这是由“官方”在1901 
年创立的候鸟协会运动的主要项目），日耳曼民族舞蹈以及古 
日耳曼 “冬至 和夏至 T 节日的现代翻版 & .施塔克这样描述：“这 
些人拿着绘有古日耳曼‘太阳 轮"® 旗子，唱着日耳曼民谣，背 
诵泛神论诗歌和‘火神祷文'并以跳过篝火结束他们的庆祝 
仪式， ©20 世纪 30 年代，纳粹政府将戛至节定为法定节日， 
此后，在这个节日上，与上述仅式相同的仪式又出现了。甚至 
到了 1918 年 ，马克 思_韦伯在一次为慕尼黑大学学生所做 
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“科学作为一种职业”的讲演中 T 还大赞日耳曼青年运动仪式 
中的宗教感是“非常纯真的韦伯与包栝荣格（对此可以争 
论）在内的其他人一样，被新异教运动的深奥的狂热精神和复 
兴曰耳曼文化的前景所感动，尽管这一运动的许多其他方面 
是错误的. 

曰耳曼太阳轮和卍字这两种古印度一雅利安标志的结合 
组成了始于1920年左右的国家社会主义运动的标志的 蓝本。 
纳粹的旗帜，当然是以红色为底色，象征雅利安血统的纯粹 
性，中心的白色太阳盘象征太阳，在白盘中心的卍宇象征生命 
力的永恒，为了让人体验到 旗中心 太阳发射出的生命力，卍字 
看上去仿佛在太阳盘中旋转。由于迪德里希斯和其他著名人 
物的影响，对古代雅利安人的印度曼荼罗象征主义的兴趣在 
曰耳曼人统治的欧洲流行开来。例如，荣格在1916年画了他 
的第一幡曼荼罗，后来将它的重要性解释为自我或“内心上帝 
形象”的象征。 @ 曼荼罗式的太阳盘的标志出现在那个年代中 
欧的许多海报、袖章、旗帜（如血液组织的旗子）、杂志封面以 
及其他地方。对于许多深受大众乌托邦和自然宗教迷感的人 
来说，太阳的圆圈就是上帝的象征， 

海克尔 、奥斯 特瓦尔 德和一 元论同 H 

除了比较神话学和比较语言学这些19世纪初真正的科 
学所提供的支持外，大众神秘主义还在海克尔的思想体系中 
找到进一步的科学依据，因为到了 19世纪末，德国科学观念 
的重心转移到了像生物学和比较解剖学这些自然科学的方法 
论上 来了。 正是海克尔在他著名的科学论著中重申“精神（智 
慧）无所不在但必须强调的是，海克尔本人并不鼓吹唯物 
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主义一元论（这一点与著名科学批评家路德维 希 * 比希纳不 
同） ：“非 物质的精神就像死的、无精神的物质一样不耵思议； 
这两者在每一个原子中都不可分割地结合在一起迪德里 
希斯出版过许多一元论作家的著作，并曾遨他们与他的年轻 
追随者一道参加太阳崇拜仪式。迪德里希斯于1911年接手 
的杂志《行为》最初在1909年就是作为一种一元论出版物而 
创办的 。 

无疑，海克尔的一元论，“科学宗教”以及大众自然崇拜在 
当时许多人头脑中是融合在二起的盖斯曼 （ Gasman ) 在他 
的重要著作《国家社会主义的科学起源》中称海克尔是“大众 
预言家”，并颇具说服力地引诬他的下述论点，即，原始的纳 
粹大众主义的起源并不完全与科学和现代主义相对立'盖 
斯曼认为，海克尔和奥斯瓦尔德的一元论同盟，即便不是最早 
体现德意志国家社会主义的全面纲领，也是这种纲领之一。 
因而国家社会主义是“在以科学的意识形态和现代世界观自 
居的运动的背景下”兴起的 

某种程度上，这一“科学”一元论观点是这样一种看法，即 
认为如果一个人要信奉一种宗教，那么，太阳崇拜将是所有宗 
教（特别是基督教）中最明智的选择。海克尔在《宇宙之谜》中 
有下述论述，它还采用了地质学中的火山现象和火成说(有关 
地球火成起源的理论）的科学規鹕来为太阳崇拜辩护，听起来 
颇似歌德的 口吻： 

太阳，光和热之神，一切生 灵均不 知不觉地直接依霏着 
它，（自然主义一元论认为，它们）千百万年来一直存在于宇宙 
中。太阳崇拜（太阳神话中心说或太阳神主义）是现代科学家 
眼中的最佳一神论，或许也最容易与现代一元论相结合.因 
* 116 • 



为现代天体物理学和地球成因学告诉我们，地球是从太阳上 
分离出来的碎片，并最终将投向母亲的怀抱 Q 现代生理学告 
诉我们地球上有机生命的最初形式是原生质，是由筒单无机 
物、水 、碳酸、氨构 成的合成作用，只有在太阳光的作用下才能 
发生……确实，我们的全部肉体和精神生活，以及所有的有机 
生物，归根结蒂都有赖于太阳的光和热。因而从纯理性的角 
度讲，太阳崇拜作为一种自然主义一神论，比对基督的人类学 
意义上的崇拜和其他以人的形式崇拜上帝的一神论部更具合 
理性。事实上，比起大多数其他有神论者来，太阳崇拜者在数 
千年前就已达到更高的智力和道德水平。 1881 年在孟买，我 
以极大的同情观察到那些站在海边、或跪倒在跪垫上的虔诚 
的帕西人，他们在日出和日落时奉献他们的虔敬之心 

诺贝尔-劳雷 艾特， 奥斯特瓦尔德 （ Nobel-laureate Ost - 
wald ) 也醉心于太阳崇拜，他在 1910—1920 年间的许多著作 
中曾提及这种崇拜.奥斯恃瓦尔铕在发表于《太阳 K 一种一 
元论联盟青年运动刊物）上的文章中说：“太阳是所有人的母 
亲，我们必须为我们和我们所做的一切向它致谢， ® 像其他 
在许多一元论联盟刊物上发表文章的一元论者一样，奧斯特 
瓦尔德也将太阳象征主义和大众新舁教情绪与日耳曼新生或 
复兴的预言结合起来了。 

在海克尔的指引下，一元论同盟与迪德里希斯联合发起 
了太阳崇拜节，这是建立在一年两度 （6 月21日和12月22 
日）的古条顿人“夏至和冬至"的浪*观念上的 。 《一元论》杂 
志于1910年发表了一篇介绍太阳樂拜者仪式内容的文章 * 
“太阳的孩子”这一说法直接来自母权制文化理论家约翰•雅 
各布_ 巴霍芬（以后章节将讨论）和布丰及其他（见下）认为地 
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球是太阳抛出的一个火球的火山学家或火成论者的地质学 
理论 i 

我们都是太阳的孩子。我们的星球赖之孕育 b 永恒的自 
然法则将我们置于它的领地和影响之下。广垠宇宙，静止冷 
漠，死气沉沉——我们光芒万丈的太阳母亲，温暖催熟我们的 
果实，是生命单純而真实的本质。我们的祖先早已洞悉这一 
切。因而当太阳缓慢地 、以胜 利的姿态升上天空时，他们感到 
无比 欢欣。 他们没有忘记所有的树木在冬天褪尽绿色是为了 
向它们的神、向太阳献祭 

凯泽林和镰慧学院 


那些深深为太阳崇拜所傾倒的德国人，那些对1914至 
1920年间一元论同盟与民族主义政治日益交融感到不快的 
德国人，那些对通灵学和人智学不再感兴趣的人都能在第一 
次世界大战后的达姆施塔特凯泽林 （1880 —1947> 学派那里找 
到自己的精神家园。凯泽林曾被誉为“1918至1933年间中 
欧最有影响的哲人”。1900年，在一场几乎致命的决斗之后， 
凯泽林开始探索哲学和形而上学，并与瓦格纳主义及拜罗伊 
特团体产生了密切联系。体斯敦•斯图尔特 •钱 柏林是巴伐 
利亚最著名的人物之一 ，他将 1905年出版的一本有关康德哲 
学的著作献给了凯泽林。®这本书以及当时写作出版的其他 
许多书籍都采纳了钱柏林关于雅利安的耶稣以及雅利安人在 
生物学和文化上的优越性的种族 理论。 @ 凯泽林投桃报李，将 
自己的第一部哲学著作献给了钱柏林 

凯泽林与钱柏林的友谊一直保持到后者于1927年去世 
时，他还在1920年为建立自己的智慧学院向钱柏林寻求过财 
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政支持（未果）。钱柏林也许是世纪之交的主要的种族理论家 
和国际上最著名的反犹主义者，因而在第二次世界大战开始 
后不久，随着政治气氛的改变，凯泽林否认自己在这些方面与 
钱柏林持有同样的观点，历史学家杰弗里_菲尔德认为这“多 
少令人难以相信 

无论凯泽林是不是反犹主义者，在其形而上学外表下的 
种族主义的德国人的面目是确切无疑的。为他贏得国际声誉 
的《哲学家游记 M 1918 ，第一 版英译本出于1925年>，是关于 
他1911年环游世界的一本深奥的自传。他于1912至1918 
年躲避战争期间，在自己位于爱沙尼亚的庄园中完成了这部 
书。这本书基本上暴露了他关于地形地貌决定在某块土地上 
居住的人的性格的种族主义观点。机泽林的著作因而极大地 
提高了 19世纪中叶有 关“国 土的塑造力”概念的声望。他游 
历过的地方为他阐述自己的哲学理论提供了必要的动力，而 
印度则令他想起自己最倾心的宗教仪式：太阳崇拜。他写道： 

随着我的思想认识的前进，我本人越来越倾向于太阳崇 

拜 . 形而上的认识不是别的，正是对这一生命最本质因素 

的认识过程……因而，所有太阳崇拜者在上帝面前都问心无 
愧.对于相信神话的人来说，并不存在我们的意义上的事实。 
他对于物理学家所了解的太阳一无所知。他只是对他所认识 
到的生命的直接源泉顶礼膜拜。后来的人们，总是在一开始 
就用他们那解放了的智力提出正确性的问题，他们自然否认 
太阳 崇拜； 对他们而言，只有天文学上的寧实，这并无什么神 
圣性。而超俗的人们再一次证实了古代信仰。他们从中发现 
了对上帝的其正认识的一种美妙的表达。他们知遒一切真理 
的本质都具有符号性，而比起那最好的概念表达来，太阳对于 
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神圣性的表达要更贴切。 @ 

智慧学院是宣扬瑜珈及其他深奥教义的讲坛，也是一年 
一度或一年两度凯泽林及其他著名学者可以发表演说的会议 
召开的地方。 ® 学院于1920年开放，以后年年开放，但仅止持 
续到1927年，当时著名人物之间的内部组织分歧中断了它的 
活动。这之后，凯泽林的大部分时间是在旅行中度过的 . 最 
后一次集会是1930年的10周年纪念会，有近300人出席。 
当1933年在瑞士阿斯科纳召开艾乐诺斯会议时，同样的演讲 
者又出现了。而荣格是其中最著名的一位 t 

智惹学院是要作为凯泽林训练他的形而上的超级精英们 
的工具，以便让他们来领导这个世界灵魂的觉醒他的目标 
是“从人类的残余中培养贤人”及培育出“未来真正的领 
袖在20年代末他曾试图筹集资金，以贵族式和等级制的 
形式组织一座新的‘‘智蒹教会到了 1929 年，凯泽林对几 
个形而上地“被选中”的现代世界文化变革的代言人的最后胜 
利可以深信不 疑了： 

在今天，世界范围内的少数智者比以往更加关注心灵，而 

且是在一种更深的意义上 . 在18世纪 f 大众相信一切，精 

英怀疑 一切； 今天，即使是那些20年前对心灵问题漠不关心 
的精英们也掌握了精神的实质，或正在对之进行探索。从未 
未的角度看，这少数智者比以往任何时代的杰出人物更可 
宝贵， 

在凯泽林的智意学院的杰出讲演者中，有卫礼贤 （ Rich ¬ 
ard Wilhelm ,1873— 19 30)，德国著名的中国宗教专家*《易 
经》的醣译者 C 尤金 * 迪徳里希斯出版社出版），以及荣格—— 

卫札贤的亲密朋友，在《回忆、梦想、反思》的一条关于卫礼 
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贤的附录中，荣格 写道： “我与理査德 _ 卫礼贤初会于达姆施 
塔特的一次‘智慧学院’的集会上，在凯泽林爵士的家中。那 
是在20年代初。1923年我们遨请他来苏黎士，在心理学俱 
乐部里讲《易经》， ® 荣格、凯泽林及卫礼贤之间相当熟悉， 
1927年至1930年的荣格书信集中的大部分是致他们俩 
的^^致凯泽林的信中充满了应凯泽林之请对他的梦境的解 
释，凯泽林将荣格看成为一位先知。荣格致卫礼贤的信总是 
热情的学院式的，充满了鼓励 

在 2 0年代末 3 0年代初，荣格写下了三篇积极肯定凯泽 
林出版的形而上学的社会批判著作的评论。力在1934年的最 
后一篇评论中，荣格更为激进，他告诉世人凯泽林“在最真实 
的意义上是时代精神的代言人，或更确切地说，是智者的时代 
精神……凯泽林的灵媒的天陚使一个时代松散零碎的思想粘 
合在一起'⑭ 

土质 ：关于 民族前最的神 秘主义 


作为赞同民族运动的表示，荣格特地为凯泽林编辑的《人 
类与地球 K 1927) —书写下一篇关于 __地 理环境”如何 影响人 
类心灵的文章，由此荣格已经背离了无意识思维的纯生物学 
的或种族的模式（事实上，他在1916年建立集体无意识概念 
时就已背离了），而引人神秘主义与古老的浪播主义自然哲学 
的更为先验的论述 6 然而，正如人们所见，民族运动在海克尔 
的支持下，不断引人关于达尔文泛生论的类似拉马克式的观 
念，陚予这种环境影响以科学的证明。 

在唯物主义的兴盛时代，土质说以一本德画自然科学家 
伯恩哈德 * 冯 • 科塔的《日耳曼土地：其结构及对人类生活的 
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影响 K 1853) 而获得了进一步的科学证明科塔的主旨在于 
揭示“国家的地理结构对其人民的影响科塔对“理想的自 
然环境”的看法支持人与自然的结合，血统与土地的结合，这 
又被别的民族主义评论家解释为对日耳曼民族国家作为一个 
有机的、自然的实体的证明.这种"软性遗传”在世纪之交的 
某些日耳曼科技圈中仍被深信不疑。以下荣格对泛生论的论 
述听起来很像凯泽林在他的《旅行日记》中说 的话： 

在进化过程中，正如地理条件 M 遣了心理一样，今天我们 
也能看到同样的过程会被重复&假设某欧洲民族的一大部分 
人被放在一块陌生的土地上 t 置于不，的气候下。我们可以 
确切地预期这一人群在几代人之内，即使没有另一血统的融 
合，也将要发生一定的心理的，或许还有生理的变化。 ® 

作为证据，荣格指出了西班牙人、北非人、日耳曼人和不 
同的俄罗斯“犹太人分支”之间的“显著区别' 他更预言了 
“美洲人的印第安化”，他们原本是“日耳 曼人' 作为证据，荣 
格回忆了他1912年在布法罗目睹“一队工人走出工厂”时对 
朋友说“真没想到这里有这么多的印第安人”。他的美国朋友 
笑着告诉他所有的工人都绝没有任何印第安血统，从而荣格 
推论出一定是地理、而不是"孟德尔单位”（基 因） 改变了他们 
的表现特征 . 为了进一步证实这一典型的民族主义逻辑，荣 
格引用美国著名人类学家弗朗兹 * 博厄斯的人体测量方面的 
著作，说他“证明了移民的第二代已开始出现解剖学上的改 
变，主要是颅骨的大小发生了变化 

荣格对被民族性运动的成员（特别是种族主义和反犹太 
因素）发挥鄞极致的土质学的热衷最早见于1910年4月6日 

致弗洛伊德的信中，其中谈到他当时正在读莫里斯 * 洛的《美 
_ 122 • 



国人：民族心理学研究 》 U909) ， 该书“认为气候对美国人精神 
病的发病率有极大的影响' 尽管气候因素引起精神机能障 
碍的观点可追溯到古希腊人那儿，但荣格则通过猜测賦予它 
决定性的民族主义的曲解：“也许严酷的大陆性气候的确难以 
适合一个来自海洋的民族。”@这种逻辑也可以反推到犹太人 
因为祖先闪米特人来自干旱的沙漠地区而不适合欧洲^尽管 
弗洛伊德没有对荣格的提法做出反应，但他已清醒地意识到 
这种逻辑在当时反犹论调中的核心作用. 

除了发表在凯泽林 1927 年著作中的《心灵与土地》之外， 
荣格文聿中最赤裸裸地宣扬民族主义的也许当数《无意识的 
作用 K 《荣格选 集》） ，它于1918年分两期发表于瑞士的一份 
流行月刊上这篇文章之所以重要，不仅在于它的民族理 
论，更因这是 1916 年他提出集体无意识之后的第一篇重要新 
作，在 1918 年的这篇文章中他将集体无意识称作“超个人的 
无 意识' 荣格认为，“基督教将日耳曼原始人分成上下两半， 
并通过压制其黑暗的一半而归化其光明的一半，以适应文明 
社会，当然，这是德国文化自歌德时代以来一直为人熟知的 
自然之人与其被文明囚禁之对应者之间的对峙 & 在民族的背 
景下，谈及日耳*原始人并不一定是一种冒犯 ，它 可能是纯粹 
直觉的人的理想化身，荣格又说，“但黑暗的一半始终在等待 
着被拯救从而可能再次被驷化， ® 这一日耳*灵魂的黑暗面 
是植根于土地上的（荣格称其为_黑箱面神秘的 性质， ，并且 
“在日耳曼民族中有相当集中的体现 

然而*荣格认为，“对于犹太人来说，不存在此类问题'因 
为犹太人不像日耳曼人那样“植根”于土地上。犹太人“比我 

们學 I 化的程度要髙，但他也极大地丧失了这样一种人类的品 
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质：即 将他植根于土地上，从脚下汲取新的能童的品质'更 
有甚者，“犹太人极度缺乏这样的品质——哪里才是他们脚下 
的土地？ 土地的神秘性并非儿戏，也不会自相矛盾荣格 
引用植根性概念来解释雅利安人与犹太人之间的区别，从而 
使自己恰好置身于他那个时代的民族传统之中，正如莫斯 
( Mosse ) 所说 i 

植根性的概念被民族思想家不断地引用是有深刻原因 
的.这种植根性传达了人通过心灵与大地、并进而与同族相 
连的感觉，这体现了字宙生命猜神 b 它提供了生命的大众链 
条中重要的一环。进而，乡村植根性被当作是城市的变位或 
所谓“拔根”的对立物。它还提供了从人民及植根美德中排除 
异族的便利标准。此外，植根性的概念还为衡董人的完整性 
及其内在价值提供了标准。相应地，无根就意味着一个人被 
剥夺了生命能量，因而缺乏正常的心智。无根意味着不是一 
个完整的人，而植根性就意味着在大众之中具有确立人格的 
成员资格。® 

荣格在他的1918年的文章中 还说： “每个国家的土地都 
存在这种神秘性。我们的心理对此会有无意识的反应；正如 
心理与身体相关，身体也与土地相连因而，既然犹太人与 
土地的关系与日耳曼人与土地的关系不同，则弗洛伊德和阿 
德勒的心理分析理论只适用于犹太人4 “但是这些特别针对 
犹太人的理论完全不适合日耳曼人的心理；我们之中仍有真 
正的异族人，对他不可轻视荣格认为这一 日耳曼 内部的 
异族人是“反基督教”者，尽管荣格瞀吿说它可能 # 转而反抗我 
们”（即反抗像荣格一样的日耳曼人），“它仍是待垦时希望，未 

腐的财富，年轻的象征，新生的热望， ® 挖掘集体无意识的这 
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一潜在的异教层面不仅是对个人的拯救，也将导致新世界的 
涎生 D 荣格认为“在现实中只有个体态度的转变能够带来民 
族精神的新生=任何事情都是从个体开始的 

正如1918年和1927年的文章所阐明的，荣格在20年代 
公开坚持这一民族神秘主义的流行观点，认为它如此重要，所 
以他要将之教给美国和英国的追随者，他们也许对这种哲学 
背后的日耳曼文化传统并不完全了解。也许最重要的是，他 
们不完全了解民族运动中的反犹因素对此的政治性应用，这 
种应用为北欧的雅利安人建立起优越感，而闪米特人则具有 
几千年在中东的干旱土地上形成的低劣心智^ 1925年1月 
13日在赴美国的旅行途中，荣《 在科里斯莆 • 曼 U 873 — 

1945) -位医生，美国最早的荣格学派分析家之-的 

家中给一些美国追随者做报吿，据另一主要追随者埃丝特 • 
哈丁 （1888—1971) 的日记记载►荣格“谈及种族心理学，讲了 
许多关于祖先的有趣情况，他___何看上去与土地蜎连的。 
作为证据，他提到美国人和澳; &並 的颅骨在形态学上的 
改变， © 

在荣格1925年的分析心理学研究班中，包含有更多的证 
据证明他依赖19世纪地理学和地质学理论来表达在他的心 
理学理论中起作用的那些力董 9 他1925年7月6日的讲演 
中包括以地质图解人格的图表，他秣之为“人格地质学”。@这 
是一个有用的例子，从中可以看出荣格是如何利用进化生物 
学和地质学中为人熟知的概念和形象来向他的学生解释更为 
形而上的思想。 

下面就是荣格依照这种图表所推述的个体与集体无意识 
的关系 t 
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我经常被问及人格“地质学”，所以我也勉强图解如下。 
图1所示是从共同的特定层面上凸显出来的个体，像大海中 
挺立的山峰一样。个体之间的第一联接是家庭，随后是集合 
若干家庭的家族，然后是集合更大群体的民族。这之后是多 
个民族的集合如“欧洲人”。再往下是我们的猿猴群体，即炅 
长类祖先，那之后是共同的动物层，最后是中央之火，如图所 
示，我们仍在这一层面上相联接 



A = 个体。家庭。 C = 家族， D = 民族。 

£=大的群体（如欧洲人 ） D F = 灵长目祖先。 

G = 共同的动物祖先„ H = “中央之火' 

图1 荣格的人格地质学图解<引自《分析心理学》，133 页）， 

荣格用土质学上地核中的灼热的岩浆比做联接所有生 
命、人类和非人类的中央之火，这种比喻与这一时期他经常提 
及的另一意象——作为人格核心的太阳-一有关。这一心理 
意象在荣格1916年画的第一轜曼荼罗上有所体现。 ® 事实 
上，地理学图解中的地球剖面和它的岩浆地核的确可看作是 
代表藏身于地球中心的太阳或星里。如果我们接受地球是被 
太阳拋出的理论，那么地心的热核也的确是“太阳”。从某种 
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意义上说，荣格提出人格的这种比喻部分地应归功于自然哲 
学家，他们认为地球及其灵魂（或者说心灵）是一个人格化的 
整体。 ® 心理治疗因而可看作是对生命“核心”的源泉的探矿 
或地理探险。如同在后面的章节中我们将要看 a 的那样，这 
的确是荣格的一个追随者给赫尔曼 * 海塞 （Hermann Hesse ) 
所做的分析中的情况. 

科学家和神秘主义者都假设地球内部有一个像太阳一样 
的充满动力的热核 & 法国自然主义者和哲学家布丰伯爵 
(Comte de Buffon , 1707 — 1788) 相信地球曾经是从太阳分离 
出来的一个火球，因而地壳只是星球物质的仍不稳定的、极热 
的核的逐步冷却的外表。由此可以推断构成人体的物质也是 
同样的星球物质，人类是“太阳的孩子' 荣格推崇备至的炼 
金术士的普遍信条“上下一致”因此被賦予新的含义。荣格欣 
赏的另一意象也是如此——阿普列乌斯（通过卢西乌斯这个 
人物）在《变形记 K 11 集）中的宣言“我在午夜看见了太阳' 
这是在一次艾萨克的地下室的神秘教派的入教仪式上发生 
的 & 自然主义者从18世纪开始 就援引 在世界范围内普遍存 
在的火山及岩浆流，作为在地壳下存在热的焙化的地核的科 
学证据，中心热度或中央之火的假设是 18.19 世纪火山学家 
和地质学家中的火成论学派的基本假设。 @ 地球物理学和自 
然哲学在许多方面都有所交汇。 

因而，从那时开始地球的截面苗看上去就像曼荼罗图形， 
从中心向外围的圆代表不同的地®层，面中央是困形的极热 
的地核.这种图解在19世纪50年代开始出现的德国大众科 
技杂志上随处可见，少年荣格可能对此很熟悉 * 荣格的“人格 

地质学”就是借鉴了他所受到的自然科学的训练，建立在火山 
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学家或火成论者的地球物理学的观点之上 1 

荣格1925年讲演的另一重点是他明确宣称他并不认为 
集体无意识只存在于大脑和神经系统中。因为它可存在于大 
脑之外，荣格认为“在这个基础上，严格讲来，集体无意识的主 
体不能是心理性的，而是心灵性的这只是最初的理论区 
分，后来 （1946 年）荣格认为原型的本质是先验的，半物质半 
心理的“心灵的” （ psychoid ) p 荣格从布洛伊勒对思辨的自然 
哲学和活力论关于“心灵的自然历史”的20世纪观点中借用 
了这一“心灵的”概念（是形容词而非名词）®。布洛伊勒和荣 
格都试图将自己的理论与汉斯 • 德里施 （Hans Driesch , 
1867— 1941) 的更直接的活力论的“心灵的”概念加以区别。 ® 
荣格对自然哲学的全盘接受在以下论述中暴® 无遗： 

我们不能太類繁地重述这种区别，因为当我说集体无意 
识存在于大脑“之外”时，人们认为我在说它是悬在半空中的。 
这样解释之后，你也许会明白，集体无意识无时无刻不在通过 
体内或体外的超越主体的♦实作用于你 

从荣格的神秘的人格地质学观点的这些例子出发，再考 
虑他与凯泽林及其他持此观点者的关系，我们可以看到，荣格 
与民族运动及其秘密团体的个人和观点联系非常紧密。荣格 
与大众的这种口头上的联系并没有被20年代主要的英美的 
追随者们完全理解，特别是未被30年代进人屈斯纳赫特一苏 
黎士荣格圈子的人所完全理解，在经历了希特勒的蹂鳙后，这 
些人可能只认为这些观点属于当时另外一种民族运动 ：国家 
社会主义的产物 a 

也许我们关于荣格（或凯泽林，就此而言）是不是纳粹、是 
不是反犹主义者的长期争论——这是一场经常处于暗处或使 
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用模棱两可的语言进行的争论-可以通过第三条道路来解 
决 ，即： 前纳粹时代更广大的民族哲学背景，它们既被纳粹和 
反犹主义者所利用，又未被完全采纳。也许许多批评家都感 
觉到了荣格的民族特性，这一点我们有许多证据。荣格心理 
学不仅仅是平民心理学，而且是“民族心理学”。关于荣格对 
反犹主义和纳粹主义的活跃的、公开的赞同的证据，依我之 
见，还不能令人信服（因而存在很大的争议），也许从历史学家 
的角度讲，把它放入更为深刻的民族背景之中更为恰当 D 正 
如莫斯等历史学家一直强调的，反犹主义与国家社会主义是 
从民族传统中派生出来的但不能将之视为与民族传统及其 
多种派生理讼（荣格和他的分析心理学只是其中之一）完全一 
致。也许从历史的角度看，寻找荣格的圈子（包括他本人）与 
30年代国家社会主义圈子的共同之处更有意义，而这一点是 
有资料证明的 


瑞士的新异教徒 


3^士拥有几个世纪的异教和反常规教派的传统.中世纪时 
_期，自由圣灵，韦尔多派教徒，甚至清洁派教徒都曾对这 
一地区的人们产生过影响。 ® 南德和瑞士是16世纪宗教改革 
的主要中心，而从新教分离出的许多独立的“教派”依然存在 
于今天的瑞士， 188 S 年12月1日的瑞士官方调査显示，在 
总数为290万的人口中，占据支配地位的是170万新教徒， 
120万罗马天主教徒声有10697.人是小宗派，但只有8384 
入是犹太人。尽管大多数的小宗派都与基督教观点有这样或 
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那样的联系，但也有些小宗派提倡怪诞的信仰体系，如几代人 
之间的乱伦，喝尿和精液，以及其他怪异的精神活动，瑞士的 
调查因此将它们归人另类。瑞士精神病学家赫尔曼_罗萨赫 
(Hermann Roirschach , 1884— 1922) 在晚年对此非常关注，发 
表了 4篇心理分析的人种论，集中讨论了.一个瑞士小宗派中 
的两位有个人魅力的领袖人物。® 

在1900至1920年间，从慕尼黑到阿斯科纳的反文化轴 
线非常活跃，在精神上、而非规模上颇似20世纪60年代的加 
利福尼亚。瑞士和南德成为新异教、太阳崇拜和裸体主义者、 
素食者、唯灵论者，有时也是无政府主义者、性解放团体尝试 
新的生活方式或新的经验主义生活哲学的乐 土。® 阿师海姆 
( Aschhdm ) 认为这种团体是“尼采宗教的变种从尼采的 
《査拉图斯特拉如是说》中宣称《上帝死了”的稍神出发，它们 
创造了自己的个人宗教模式。玛丽安娜 •韦伯 在推述她对这 
些瑞士的波希米亚人聚居地物质 K 乏、但喜欢精神冒险的生 
活方式的印象时，使用; T 她; t 夫马克斯_韦伯在插述魅力的 
本质时使用的同样词汇 ：“非 同寻常的”或“超越日常生活模式 
的与奥地利或巴伐利亚的聱察的铁腕相比，瑞士瞥方是 
相当仁 慈的. 世纪之末，这些团体在瑞士的版图上的生活情 
景一-其中一些具有民族傾向，但大多数也许没有——在格 
林杰出的著作中得到了记录 

—些新异教团体的太阳崇拜观点来自古波斯人。世纪之 
交出现了对波斯神话 <主要是琐罗亚斯德教或胡遒玛达教和 
密特拉教）的学术性和通灵主义的兴趣 & 19世纪90年代之 
所以出现这种兴趣，部分原因无疑是与尼采有关的，因为“査 

拉图斯特拉”在希腊文中是琐罗亚斯徳的名字 〈公元 前 600 年 
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左右），他是使早期（可能是萨满教的 >印 度一伊朗人皈依此种 
基于圣人阿胡拉_玛兹达 CAhuw Mazda ) 的至高神性之上的 
宗教的先知。琐罗亚斯德的宗教在此后的一千年里经历了多 
次改革。其后期形式特别因为魔鬼与天使的二元性和等级制 
度而著名。古典学者如比利时的弗朗茨 * 居蒙 CF ^ anz C u - 
tnont ，]868—1947) 将希腊神秘的密特拉教派 （ Mithras ， 公元 
100-400 年）归结到古波斯，而德国的理查德 * 赖岑施泰因 
(Richard Reitzenstem ， 1邡1 一 1931 ) 建立了 一个宗教史学院 
来研究诺斯替主义的伊朗源头，尽管这两位学者对伊朗根源 
偏执的狂热的做法已被今人所摈弃 

曰耳曼人对波斯（雅利安人）起源的狂热始于19世纪初 
的浪漫主义时代。虽然古斯塔夫_费希纳 （Gustav Fechner , 
1801 — 1887) 〈最初 任莱比锡大学物理学教授，后改任哲学教 
授）最著名的著作是 I 860 年的《心理物理学原理 K 被认为是 
现代实验心理学的最早教科书），但他还写过许多形而上学的 
文章，其中的《阿维斯陀注释 KZendhAr es t a ，1851) 是一部 
浪漫主义自然哲学著作，其名称来自古伊朗琐罗亚斯德教徒 
的圣典名字。@琐罗亚斯德教的太阳神话在缪勒的许多文章 
中都有深人的讨论。荣格本人在 《里 比多的变化与象征》中曾 
引用过缪勒的这些观点。以上这些也见于神秘主义者的文章 
中以及19世纪70年代勃拉瓦茨基的早期文章之中。 

到了 1900年，大貴学术信息开始渗人通灵主义出版物以 
及其他神秘主义文章中，因此新异教教派可轻易地得到它们 * 
1900年左右，德国波兹南的移民奥托_哈尼施 （1854 — 1936) 
在美国创立了“玛兹达教派' 哈尼施使用一个听起来有伊朗 

味的化名（奥托曼 • 萨尔一阿度什_哈尼施），谎称自己生于 
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德黑兰，他的教派是古伊朗琐罗亚斯德教的遗存这种教派 
基于素食主义，太阳神秘主义以及其他由哈尼施对《阿维斯陀 
注释》的古怪解释而来的活动之上。到了 1910年，这种教派 
已播及欧洲，并在卡尔 • 海泽 （ K^l He 【 S e )( —个苏黎士书 
商，吉多■冯 * 利斯特 （Gukto Von Ust ) 的学生）的领导下在 
瑞士黑尔利贝格（距苏黎士仅10英里）建立了基地。在苏黎 
士附近，海泽是一个叫做“雅利安镰”的太阳崇拜和素食主义 
社团（被称为“ 大学。 的领袖人物。詹姆士 * 韦伯 （hines 
Webb ) 注意到，“这所大学被称为‘雅利安娜’，因为只有金发 
碧眼的 + 雅利安 f 种族才有资格成为新理想的承担者。” ® 海泽 
是1910年左右苏黎士神秘主义圈子中的主导人物，并在 
1907至1919年间写下许多有关太阳崇拜，新生和星体等论 
题的著作，有人认为玛兹达派的成员曾包括几个在包豪斯 
运动中有影响的人物 * 从而影响了德国美学，但到了 1916年 
这个社团将总部移到了加利福尼亚今天这个社团似乎在 
法国最为活跃，巴黎的一些隐蔌的书店中有它们自己的玛兹 
达部，以适合于这个社团的更加近期形而上学和素食主义 
文献. 

我们对荣格是否认识海泽，他是否读过海泽的神秘著作 
(荣格死后的图书目录中没有列人）不得而知，但有趣的是正 
是在那同一时期 （1909 年底至1910年），荣格开始对琐罗亚 
斯德教和密特拉教以及他们基于古伊朗太阳崇拜的文章感兴 
趣， ® 不过，我们后来有确凿的证据证明荣格已意识到这种太 
阳崇拜教派与他的活动范围是如此之近，他在1928年出版的 
文章中将玛兹达主义与“基督教科学，神智学，人智学”并列作 
为基督教之外 的“个 体教义形成”教派的例子。 ® 荣格似乎不 



认识哈尼施。因为在1934年5月的“査拉图斯特拉讲座”上， 
荣格否认了尼采学生时代在莱比锡见过哈尼施或他的教派成 
员，从 ltd 从他们那里得到了他的“査拉图斯特拉”想法的谣言。 
荣格更未意识到这种教派是那之后才兴起的。荣格关于“他 
(哈尼施）肯定不是玛兹达派的创始人，它的起源更早”的说法 
是错误的，因而他似乎不认识哈尼施，却又知道哈尼施关于玛 
兹达派有远古之源的说法。 © 

荣格在査拉图斯特拉讲座上急于向他的听众首先澄清的 
是坚决否认玛兹达教派对尼采进而延伸到对荣格自己的影 
响，这可是意味深长的。考虑到荣格对玛兹达派是相当了解 
的，特别是考虑到荣格将它放在1928年讲演的其他流行神秘 
传统的核心地位上，那么，也许他至少是知道哈尼施及其玛兹 
达太阳崇拜，只是不愿将自己的观点与这种教派或其哲学公 
开联系起来。 


阿斯科纳和布尔格霍尔兹利的新异教 


因此，这一蓬勃的新异教运动是在荣格的瑞士范围内开 
展活动的，所以不可能被荣格忽视。除了反文化反政治的新 
异教者还有德国青年运动的许多极靖民族主义成员，那些年， 
他们在德国、奥地利和瑞士到处进行长途旅行，其中一些人很 
热衷于太阳崇拜仪式和迪德里希斯及其出版社的泛神论文 
章 & 其中的许多受害者最终进了贝格霍尔茨利。阿斯科纳新 
异教信仰的最著名的受害者——反叛的心理分析学家和无政 
府主义者奥托 * 格罗斯 （Otto Gross ) ——于 1908年曾祓荣 
格收治。他无疑是几个病人中的一个。 

贝格霍尔茨利是瑞士最大的楮神病院，因而许多慕尼黑 
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施瓦宾 （ Schwabing ) 的波希米亚地区和阿斯科纳村的人们会 
到那儿去，苦艾酒，可卡因，吗啡，鸦片以及其他东西有时与尼 
采的“新道德”并行而来，并造成悲惨的后果，节食，特殊饮食， 
远足等净化精神的仪式有时也会引发短期的精神错乱。大量 
同样的病人在60年代的“致幻剂时代”涌人精神病院和诊所， 
今天这神情况仍在继续。这些精神探索者们的幻觉和错觉的 
确包含了他们在寻求异教的新生中所学到的神秘主义思想和 
象征主义的成分。这就是贝格霍尔茨利的一小部分住院病人 
的本质，而荣格就是针对他们进行了临床观察，他和他的助手 
(从 1909年开始）就是从他们身上采集了无意识的“神系发 
生”层而上的数据，并从中得出了他后来 （1916) 的理论 6 很难 
有病人能够免于神话和神秘主义材料的侵蚀，无论是通过通 
灵学的还是学术出版物（特别是那些欧根 * 迪德里希斯出版 
社或 B _ G • 托伊布纳出版社的出版物），抑或直接参与新异 
教派的仪式。 

正如格林所记载的那样，阿斯科纳，逐渐成为各种教派的 
一个精神中心，具有天陚创造力的人如海泽 ， D * H * 劳伦 
斯、格罗斯、邓肯、玛丽 • 维格曼、鲁道夫•冯 * 拉本，凯泽林、 
弗兰兹 • 卡夫卡、马克斯*布罗徳、保罗 • 蒂利希、韦伯（具有 
讽刺意味的是在1913和1914年），以及后来的荣格经常来 
访。 阿斯科纳，是反文化的麦加，它拥有自己的“真理山”和留 
有胡子、穿着长袍和冷杉凉鞋的自然的人，并成为著名的艾洛 
诺斯会议地，荣格在其中占有支配地位，会议本身始于1933 
年。 ® 的确，卡尔和埃玛 • 荣格每年都会在“真理山”中的别墅 
小住 ，不过 .到艾洛诺斯会议举行之时，自然的人已变得越 
来越少了，因为阿斯科纳已开始具有今天它所拥有的富人和 
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“艺术家”的社区的氛围 d 

劳伦斯_冯•德 • 波斯特，荣格的亲密朋友和追随者，著 
名的非洲探险家，曾在1925年荣格对肯尼亚的实地考察之后 
多次邀请他参加对“黑大陆”的探险 I 据他记载，荣格回复道， 
在他能够再次到非洲之前，“我发现瑞士是如此的有魅力，我 
觉得自己必须首先应付它们。”也许我们现在能够通过理解荣 
格的瑞士而稍稍清晰一点地去理解荣格的言论，瑞士显然的 
确有它自己的新异教徒、有其他参与地下秘密组织的人，的确 
还有像荣格那样的在建立秘密团体的网络中发挥作用的杰出 
人士。 


注释 

① 《希 腊罗马文化的历史记录: K 埃克哈德_希罗尼穆斯，从德_研究到德 
国信念 * 前法西斯主义的 宗教史 '载于理査_ * 法伯与笛娜特 * 麻勒西 尔编辑 
的《上帝的 餐厅； 古希 謄罗马 的宗教与新异教主义 K 德国，维尔茨堡，柯尼希斯豪 
斯一诺伊薆出版公司，1980 442页， 

② 埃尔芒：《新帝国的旧梦》，第7页。有关民族虔信主义，参见科《尔■潘 
松 K 日耳薆民族主义巇起中的虔信主义因*> (纽约 =哥伦比亚大学出版社， 

1934 ). 

③ 同上。 

④ 比阿特丽斯 • M •欣克尔译成荚文以 《无 意识心理学：里比多变化与象征 
的研究》的龐目发表.1991年在 f 全集 >B 中再畈„ 

⑤ 恩斯特 * 琼斯: 《西格蒙德 ■ 弗洛伊德的生活和工作。卷 l t 铟业岁月及 
伟大发现—1900》< 纽约 t 基碡书 癬，1953)，22 5 L 

⑥ 尼古拉斯 ■ 古德里克-克拉克，嫌也编 1 SS 0 —1910年闻的现代神秘主义 
复兴'载于 《达勒 姆大学期刊] 1987), S 3— 68页 t 

⑦ 间上 *67 页^ 

⑧ 约斯特 * 埃尔芒，被歪曲的观点^世纪之交的前纳粹主义神话”，载于瓦 
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尔恃 * 韦策) j ; 斯编辑：《神话和邦智：专题论丛 M 奧斯汀：得州大学出版社， 
1973).111 页。 

⑨ 如参见这类材料的详细文献 ，占德 节克-克 拉克： 《纳粹主义的神秘主义渊 
源287页。 

⑩ 有关这些方面，特別参见乔治 • 奠斯《民族主义与性：现代欧洲中产阶级 
的道德与性观念 K 麦迪逊 ：威斯 康星大学出版 

⑪ k Bis 年民族出版物中包括：海因里粉 * 迪斯#斯关于整合种族净化了 
的 4 ■伟大4耶稣与“太阳英雄西格弗里德”以及 4 ^圣物追索者帕西发尔”的论述.参 
见埃尔芒，被歪曲的观点 '123 页，对抛弃基督教感到不自在的大众主义者通 
常试图整合帕西发尔式的圣物象扯 主义。 

⑫乔治 • 莫斯： “国家社会主义的神秘起源'栽干 《思 想史杂志》 21(1961 ) s 
S 4 d 关干利斯特的最完畨的英文资料见于古德里克 - 克 拉克：《纳粹 主义的神秘 
主义渊源》；更多此方面的资料见 ：茛斯 d 德国意识形态的危机 h 古德里克-克拉 
克，维也纳的现代神秘主义复兴'希罗尼穆斯 s 《从薄国研究到德国信念》， 
£54— 256 利斯特的唯一传 记是约 瑟夫，巴尔茨利 《吉多 •冯_利斯特 ，古雅 

利安智慧的再发现.他的生活与创作 M 维 也纳； 吉多■冯 * 利斯特藏书， 1917 K 

⑬弗里茨 ■ 施特恩，《文化绝寧的 政治： 德意志意识形态的兴起研究 K 伯克 
利与洛杉矶^州大学出版社， 1 GS 1 K 50 页。施特恩总结了拉如德建立新曰耳 
曼宗教”的计划，35—52页. 

® 保罗_布兰韦尔 • 米恩斯 K 恺撖的东西 t 德国教索冲突的根*><纽约： 

画果出版社， 1935),166 贞， 

⑮存关印政的马匹牺牲，见扬 • 普威尔4马的 作用》 ，载于他编_的： f 印欧 
人的神话与法律》（伯克利与洛杉矶：加州大学出版社 ，1970) *159—172 页；及 
扬 * 普 威尔： 《印欧动物粞牲的受害 楢侣》 ，栽于《美国语言学杂志 S 9& U 978): 
354— 362页， 

⑯关于世纪之交新异教运动背录的著名文車是法耵尔与施勒西尔的 《上帝 
的餐厅关于欧洲太阳崇拜的近期文窣，#见有精美图解的米兰达 * 格林： 《古 
代欧洲的太阳神》（伦敦：赫波克林图书， 

⑫ 德国扣世纪 90年 代的新纳粹运动成员仍在庆 祝更至0及希特勒的生 
曰。见克雷格 ■ 惠特尼德国人开始意识离新纳粹兴起的危险 S ， 栽于 《纽 约时 
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报》，年]0月21 R , A 10 页， j • F • 派拉特 K 欧洲极右 主义》 ，载于 《威 纳图 
书馆 公报》 34(1981) s 48 — 64页。有关斯堪的纳缞亚异教主义部分，见戈登■梅 
尔顿与艾萨塔 • 波吉： 《美国的魔术 ■ 巫术和异教主义传记 h 第2钣（纽约：加兰 
出版公司 ,1992),233—236 K . 亦可参见斯堪的纳维亚新异教主义的领袖人物 
(19 ⑽年出版过李斯特著作英译本《如尼宇母之谜》），斯蒂芬 • 弗劳尔 斯的： 《当 
代盎格鲁一美利坚文化中的日耳#宗教复兴》，载于《人类季刊279— 
M 4 员. 

⑯约翰_沃尔夫冈•冯 ■ 歌徳：《谈话录15卷本（莱比镊一 
442页。译文见于卡尔 * 洛维茨3从黑格尔到尼采》 

© 关于缪勒的生活，参见尼拉徳 ■ 査德胡里的传 idd 杰出的 学蓄； 弗里德 
里希 * 马克思，事勒教授的一生 M 纽约；牛津大学出版社，1打 4); 约 ft 尼斯 •沃 
伊持： 《马克思 • 缪勒 f 其人及其思想 K 加尔各答*木克霉巴德亥亚出版公 H ]， 
19 S 7); 他死后由妻子乔治娜 • 缪勒编辑的 < 弗里德里希 •马克 思 * 缪勒的生活 
和书信 >(伦教 ：朗曼 _格林公司一奶幻。 

@参见米尔恰 • 伊利亚徳的历史性回願 d 作为知识分支的“宗敦史”》，这 
是他的 《神圣 与亵渎：罘教 本质》 中的最后一章（纽钓 > 哈考特，布蜇斯一世界出版 
公司， 1959) n 

@这种赞扬正是来自爱徳华 * 埃文斯-普里察德 爵士这 样一个 人物， 他对 
异教的太阳神话的狂热在牛津的他的一些资产阶级基督徒同事中引起了恐慌。 
如他所说，缪勒是坚定的新教徒新教徒是比罗马教徒更好的基詧教徒很 
忠诚，但他未被选为 1 S 60 年牛津梵语主席的一个原因是据说他在课堂上表霣了 
对基督教信仰的怀疑—— * 使人不安\更因为他是德国人，见爱德华 * 埃文 
斯里察德爵士 A 人类学思想史 M 纽约：基础固书 ，19 S ] ).185 页。 

© 对太阳神话学者的论争的最佳介绍是理査德_多尔松的；< 失色的太阳 
神话》，載于托马斯.谢似 克编；《神话：专 锂论丛 K 布鲁明 頓 ； 印第安纳大学出版 
社， 1958) t £5_&3 页。 

© 马克斯 * 缪勒 K 语言学讲座，1863年2,3,4,5月于大英皇家研究院第 
?系列（纽 约； 斯克里布纳出版公司.18的>，&20页。 

㉔ 马克斯•缪勒 ，《印 度能教给我们什么？牛津大学讲座》（纽约 〗 郎3). 
21& 页。 
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© 19 世纪语言学的精彩论述 RL 英 里斯， 奧伦 德尔： 《天莖的语言世纪 
种族，宗教和语言学 M 剑桥，麻省：哈佛大学出版针，〖即 2 >*及爱德华 * 赛义嫌 h 
■ S 东方主义： K 纽约：盛行出版公司，1町幻。 

@莱昂 ■ 波利亚科夫：《雅利安神话 * 欧洲的种族主义和民族主义思想史》， 
E * 翟华薄翻译（纽 约：基 础图书 *197 知最初法文皈 ，1971), 255 页。 

㉗ 勒南与缪勒都对荣格产生了重要的影响，并都在 《里 比多的变化与 象征》 
一书中被引用过。根据波利亚科夫的 t 雅利安神话 S 的说法 + 勒南受到他的朋友 
缪勒及德国雅利安主义者的巨大影响，勒南实际上把雅利安民族比做 M 星球的主 
宰 "（20 S 页） t 缪勒后来在 18 S 3 年曾写道，*利安民族已经成为历史的统治者” 
(213 页如间波利座科■夫指出：作为雅利安神话的传播者，勒南可与他的肼友 
马克思 • 缳勒相并列.如果说一个人的影响是在拉丁国家，而另一个人的影响 
是在盎格鲁一萨克逊和日耳曼世界的话，那么勒南依然会被整个国际学术界推 
为权威，他俩在1870—1871年之后瞥吿人们不要试图从语言与种族的混乱中 
谋取政治利益，这一菁告肯定是他们的功劳.然而 * 这確含的自我批评功敦甚 
微，因为他们普法战争前的作品仍行进在一部又一部百科全书中，并且通过一系 
列的教科书，使其影响得以扩敢. （206 页）， 

© 关于施莱谢尔与印欧学术史 * 参见 j ■ r * 马 洛里：《追寻 印欧 ，语言 ，考古 
和神话》（伦教：泰晤士 一赫德 森出版公司， 1989), &—23页.马洛里的书也许是 
关于印欧的最好著作 a 历史语言学与比较抻话学的另一介绍性的著作是 C * 
S * 利特尔新比较神话学 K 伯克利与洛杉矶，加坩大学出版社，19即 
@马洛里 t 《追 寻印欧 hlhlfi 页。 

㉚ 勃拉瓦茨基^神 椹法则 >14 SS 。 这一树型谱系始于"原始里人"，沿 “第 
二星族”到第三星族——它从"半第三星族 人”分 出另一独立的“星系〃——追踪 
我们神秘的由来，人类与哺乳类在这时出理了，性别分化发生了，他们沿不同方 
向发展。第四种族（亚恃兰蒂斯人 I ® 灭于大洪水）后面是现今的第五种 ft . “稚 
利安 H 指所有现今的民族，而勃拉瓦茨基认为是新的，发源于中亚的种族 T 后来又 
经过分化迁徒 & "但这朴分化并未发生在理代科学认定的地方，也未以马克斯4 
缪勒或其他雅利安学者认为的方式分化'布洛娃斯基夫人在其奥秘难解的小册 
子中这样认为，因而取代了关于地的現点合法性的学者们的 权威* 关于作为雅 
利安民族的先知与来世交流的精神主教，参见 A ， P • 辛尼特3先知给 A * P * 
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辛尼特的信》，特雷 弗 * 巴克编辑（纽约 t 弗雷德里克 * 斯托宪斯出版公司， 
1924),154 关于这些文章的有®的神秘主义者的学术讨沦 t 参见乔斯林■戈 

德温《阿克托斯：科学，象征主义与钠粹遗害中的极地神话》〔密敗根，大拉皮兹： 
费恩斯出版社 ，1993)37— 45页。 

㉛ 雅各布 ■ 格林： 《德国神话卷本（柏林 ：F • 迪姆勒出版公司， 1 S 75 — 
187 S ; 初版 1835). 

® 马克斯■寒勒： 《宗教 学入门 M 伦教，睇文出版公司，1873)，44 页。 

© 我们应注意 t 缪勒认为达尔文对自然选择和遗传的唯物主义机械论并不 
能以任何有意义的方式说明独一无二的人类语寳的适应变化，因此.他对此基本 
上持保留意见。缪勒有点相信康德的唯心主义与自然哲学的某些有关思想，认 
为任何研究人类心灵的新科学都必须建立在_语言学”的人文科学基柚上 t 而不 
是达尔文进化生物学的自然科学基础上。对缪勒在这个问®上的规点的综述参 
见伊丽莎白 • 诺尔，语言学和心灵进化，马 克斯， 缪勒与达尔文主义的论争' 
载于 《行为 科学史杂志》 22(1986:^3 —22 t 

㉞ 关于査理 ■ 达尔文的半拉玛克式“软遗传”的泛基因主义，参见迈尔的 
S 生物思想发展》，693 — S 94 页。 

㉟ 海克尔： 《宇宙 之谜: K 32 S 页。 

® 关于迪德里希斯的生活及他与其他更活跃的反犹主义者与政治上极端 
的出版者的矛盾关系，参见加里 * 施塔克: 《意识 形态的僵导者 ：1 S 90 -1933年嫌 
国新保守派出版家 K 充珀尔希尔，北卡罗来纳大学出版社，1如1)。亦可参见成 
廉*马奥尼，作为时代批评家的出舨者 ：欧根 * 迪» 里希斯及对德国文化的受 
挫回应，1&郎一 1930”（康涅狄格大学 ，博 士论文马奥尼的文章包括了迪 
德 M 希斯出版的全部书目及在 1913 - 1930 年闽 《行 为》出版的其他部分书目。 
有关迪德里希斯的基本枒料参见卢卢 * 冯 • 施特劳斯和托尼 • 迪德里希斯4欧 
根 • 迪德电希斯 ：牛活 和工作 K 耶家 ：欧根 _迪德 里希斯出版社，1936)。 

除广再版他非常崇敬的保罗•德_拉加德的著作、及古代徳国典籍如 《老埃 
达》 以外，迪瘛电希斯还出版了理查_ * 卫礼贤的著作，特别 是他* 译的 《易 经》， 
易经的神秘方法在20世纪20及30年代经常被荣格运用，它们是1948年苏黎士 
荣格研究院的人门堉训内容，今天的荣格分析调练中心仍在广泛使用，迪梅里 
希斯还以他出版的民间传说，德国神秘主义和神话材料影响了荣格的一代一代 
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的追随者。70年代末* 一位与荣格研究院輭育方法密切相关的荣格学者声称_许 
多荣格主义#的日耳曼上帝观都來0—本 M -宁克的《奧丁和 R 耳曼宿命 
论广 t 这是欧根+迪德黾希斯出版社1^53年出版的一本有民族脩向的书。参 
见玛格丽特 •布 qM P 厍曼神话屮的压抑、伪造和混乱: K 软于 《春 天： 

㉗ 除欧根 * 迪德里希斯出版社外 f 施塔克还分析了其他〗家德国出版社，这 
些出版社将民族运动中神秘主义、反犹主义和精英主义的哲学著作与大*曰耳 
曼髙级文化的著作一起 m 版，以此将它们合法化 。 这些出版社 是：〗 ■ f •莱@出 
版社 .（ 慕尼黑 K 汉萨同盟出版社（汉堡），格哈德 • 施塔林 出版社 （奧尔登堡）和海 
因电希，本肯出版社〔柏林）。它们不仅宣传新保守主义，并将民族神秘主义，政 
治改革，反犹主义带人文化主流。参见施塔克 { 意识形态的倡导者》一 I 4 页_^ 

© 凯勒最早的著作《生活哲学》〔恥拿 ； 欧裉 • 迪德里希斯出版社 ，1919) 在 
荣格藏书中没有，而他其他两部著作都包括在其中。 

㉝ 见于1927 年欧根 • 迪德 里希斯 出版社 的广告 ，并被施塔克引用在 4 意识 
形态的倡导者》中 

© 同上 T 70 页 5 

© 同上： ■ 

© 引自莫斯：《日耳曼意识形态危机》，60页，以玫瑰十宇会为新的精神精 
英的象征，认为它可引导世界走向精神觉醒，这种甩法也见于倍受民族运动推崇 
的歌德的诗篇《神秘》（写于1816 年）. 

⑬荣格在屈斯薄赫特的私人囝书室中有阿瑟 • 德魯兹的7部由迪德里希斯 
出版的菪作；4耶稣神话 K 1910 及1911年板 > K 诺斯替主义的基#教发生史》 
(1924); 《逻辑教科书 K 1928) f 4! 玛蒱亚神话 > U 92 S >;€ 古代世羿直觉的毁灭》 
(1907)4 古代大众宗教和基督教诗歌的星空 M 192 S )， 其中包含着典型的民族观 
点，认为星星或太阳是古代自然宗教中的上帝的代表。 

⑭施塔克： 《意识 形态的倡导者》，73页， 

© 莫斯；耳曼意识形态危机页， 

© 埃尔芒 J 被歪曲的形象 K 123 K t 卍字本是古印度象征吉样或幸运的符 
号^勃拉瓦茨基用来组成神智学会的正式徽章及她自己的饰聿。关于卍宇的象 
征主义的太田基础及其在古凯尔特与口耳曼象征主义屮的流行*参见格林 d 古 
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代欧洲的太阳神 页。 

® 莫斯 d hi 耳曼意 识形 态危机 JN 59 页， 

© 这些 B 期是施塔克提供的，与其他学者后来提供的 H 期有出人。例如马 
奥尼认为血液组织“始建于1910年，以一 个舞曲 命名” U 作为时代批评者的出版 
商页 I 关于肯年返动背彔+参见沃尔特 • 拉克： 《青年 H 耳曼：青年运动 
史 M 纽约： 基础书籍，〗 9 S 2) t 及彼德 * 斯塔胡拉：《 B 耳曼青年运动，1900—1&45 : 
理解与 记录史 M 伦敦，麦克米伦出版公司，198〗）有关血液组织 T 参见施塔克： 
《意识形态倡导者—75页，104—105页*马奥尼： < 作为时代批评者的出版 
者》， 69，132 —134页，迪德里希斯被许多人称为或许是一种领导力 4* 这种领导 
力置作为经济后盾、公共关系导师及宣言和哲学著作出版者，使得第一次世界大 
战前日耳曼青年运动成为可能。参见施 塔克： 《意识形态僵导者 ^105— 106页。 

© 施塔克；《意识形态倡导者 K 75 K 。 

0 马克斯 * 韦伯作为职业的科学 M1919) 栽于 H ■ H • 格特与 C •赖 
恃 ■ 米尔斯编辑 K 马克斯*韦伯；社会学论文 K 纽约；牛津大学出版社 *1 糾 e 
年），第155页。 

@参见他对圆形曼荼罗作为 # 内在上帝—的形象的最后综述*。_ G . 荣格 
“关于曼彔罗象征主义"（1950)，附录：曼荼罗 ”（ 1955), 载于《原型与集体无意 
识》, 《全集 HM (普 林斯賴 ： 普林斯顿大学出版社，1968)。 

© 霉尔特，思斯特 • 海克尔的一元宗教 '£73 页。 

© 海克尔宇宙之谜》 .10 页，然而应看_，路德维希 * 比希纳尽管对海克 
尔持批判态度，但在晚年措辞麥緩和樽多，在 1875 年《生埋学建 遣者》 的第2版 
中他承认自己更軎欢用"一元论者”的标签 ，而不是“ 唯物主义者”來形容自己的 
哲学，因而与海克尔很相似，参见格雷戈里世纪日耳曼的科学唯物主义 h 

ns 页。 

@关于从嫌莱尔马赫、缕勒到自然的人的德国文化中的“自然的宗教”与 
**自然宗教”的多重意义 ，参见 卡尔-海因茨 • 科尔 ，自 然宗教：概念重组”，栽于 
法贝尔 与施勒西尔；《上帝的餐厅》，198— 2 U 页. 

© 盖斯曼 d 国家社会主义的科学起灌 U, 14 — 15 页„盩斯曼的著作应与莫 
斯的《曰耳曼意识形态危机> 及古德里克-克拉東的€纳粹主义的神秘主义根琢> 
一同阅读*才能得到对神秘主义观念的重要性的全面认识，尤论是在民族运动的 
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最髙层（知 m 精英），还是在最低塏（新异教主义的地下神秘活动）的意义上来讲 
都焙如此.也才能理解这苎观点在国家杜会主义和荣格分析心理学发展中的全 
面作用. 盖斯® 也曾遭到批评.参 SL 前东德学者赖因哈德 * 莫采克 CRdnhard 
生物主义的两面性 ； 德国生物史的困难时期的反思”，载于伍德沃徳与 
科亨世界现勻科学法则的形成》，279 — 291页^ 

@海 克尔： 《宇宙之谜》，280—281页， 

@盖 斯曼： 《国家社会主义的科学起源页。译自威廉 ■ 奥斯瓦 尔德： 
《太阳》， （1914):2. 《太阳》是当时典型的民族 / — 元论期刊， 

© 佚 名：“ 太阳节'载于《一元论：相冏世羿观与文化政治的时间转換 J 5 
(1910) :126.这里引自盖斯曼国家社会主义的科学起鲧 U 0 页. 

© 酋姆士 • 韦布 d 神秘主义团体 M 拉萨勒，公开庭出版公司 .1976)*182 
页。 关于凯泽林的生活与思想 的最佳 英文著作是施特鲁韦，赫尔 曼 ♦ 凯泽林伯 
爵与智蕙学校：显贵，圣人和统治者'这是傕的《精英与 民主》 中的一章 d 7 4 — 
316页， 

© 休斯教 • 斯图尔特 • 钱柏林 d 伊*纽尔，康 徳：作 为其作品的导言的品 
格 K 慕尼黑 * 布吕克曼出版公司， 1905 ) a 

你关于这些著作的有纒短评可参见卢卡奇3理性的珙灭 S 中的 "H ■ S •钱 
柏林： 现代种族主义奠基人”一节497—？ U 宽。 

© 格拉夫 * 赫尔曼 • 飢泽林：《世界的结构*批判哲学尝试》（慕尼黑， 
1906). 

© 菲尔德4神族的狂热鼓 吹者》 ，323页 ^ 钱柏林与凯泽林个人关系的细节 
已包括在内 （321 — 324页）. 

@赫尔曼 * 凯泽林伯格3哲学家旅行日记>,2卷本 ， J • «尔罗伊德 * 里斯 
翻译（纽约：哈考特一布雷斯出版公司 T 1925>，223 —225页.在1925年4月至8 
月，这本书印涮过三次 * 第三次印刷是带金子的精装本 * 凯泽林的相片被印在 
愈子上，还有评论家的费誉，这茚 B 记的 出舨是 民族精神领域的大亊世纪杂 
志 以及“本书作者也许是地球上的伟人之 一 纽约时报》\ 

© 关于智薏学校的建立与运作，及■泽林的生活、工作的自传，参见凯泽 
林：“我的生活和工作'载于《铟造中的世界 >( 纽约考特一布雷斯出版公司， 
1927年），3—104页，凯泽林企图 通过瑜 儋、东方式的沉思1荣格心瑾学等神秘 
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的实践活动来实现文化变革，智薏学校应叫做策輅总部而不是研究中心因 
为如此它引起许多敌意。它通过适当的心理学方法手段，在我所支持的梢神的 
基础上*将生活变革的动力同化到更广阄的楮神现实之中去， （67 页）。凯评林 
自己的心理分析是荣格式的.包括荣格在通信中对他的梦的分析。凯泽林自己 
说， 感谢心理分析，我在1922年12月首次通过奥斯卡 ■ A . H _施米茨 f 解到 
它，这种理论和实践在其后的2年中对我影响至深，我的本性中直到那时都存在 
的压抑被转化成正常的恃绪。我变得更安宁，更能润见自页） 

钫引自施特 鲁韦：《精 英与民主》 dOO 页。 

© 同上，30〗更 

0 赫尔曼 * 玑泽林伯爵： 《自由 的美国 M 纽约：麦克米伦出版公司， 

5 S 2 页。 

© 其他著名讲演者有恩斯特 * 特勒尔竒 （Ernst Tr oe hsdO . 拉比•莱奥 • 
贝克 （ Kabb 彳 J.eo B & eck ) T 弗宙褲 里希. 髙加蒂德 （Friedrich Gc ^ aned ), 莱波尔 
德 * 齐格勒 （Leopold Ziegler ) 及菜奥 ■ 弗梦贝纽期 "（Leu Frobenius )。 

⑩荣格；《回忆 * 梦想 • 反思》，373 

㉑ 参见荣格 d 书信集]:1即6—]950》，46—76 卫礼贤死于1930年，但 

给凯泽林的其余信件在 193 i (32〜 S 6 页 ），1932(92 —93页）和 1 S 45 U 01 页）也出 
现过。 

©在 1929年4月26日致卫礼®的信中，荣格告诉他，你对我们西方世界 
Iftl 言太重要了，我必须反复告诉俅这一点。"同 h ，63 页。 

⑬参见 《转 变中的文唉》中的，欧洲范围中的璀士之分界”（1928〉^新世界 
的兴起”（1&30)+《世界革命 K 1934 K 

㉔ 荣格 d 世界革命》，945 段， 

⑮伯思哈德 •冯， 科塔4 箨国土地：它 的檐进及它对人类生括的影 «> C 莱 
出镰 f F • A • 布罗克康斯出联公司，: IS 53 年夂 

© 罗伯特 * 布雷恩引自“地理观念与流行法则，1848—19?0",載于伍徳沃 
德与科亨：《世界观与科学法則的形成 I 訂4页. 

⑰荣格：“心灵与土地"（1927)，闻上 J 3 S . 

@同上44段， 

© 威廉 • 麦圭尔弗洛伊德/荣格书信 K 普林斯嫌^普林斯顿大学出版社， 
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1974>，305 页（第 1 S 4 封信） 。 另见苠里斯 * 洛：《美国人 ：国家 心理学研究 I ，卷1 
(波士顿：麦克米伦出版公司*1909)。 

© C * G * 荣格 ，超越 无意识'《璃 士：璀 士的艺术和工作指南 
464—472.54 S - 参见 C ‘ G ■ 荣格，无意识的作用” （1918) ，载于《转变中 
的文明 K 

@同上，17段。 

© 同上，18段 u 

© 同上。 

㉞ 莫斯 d 日耳曼意识形态危机>，16页。 

© 荣格，无意识的作用 '19 段。 

© 同上。 

© 同卜」20段„ 

© N h ，45 段。 

© 参见成廉 • 麦卡尔与 R * F ■ O 赫尔 S 4 C * G • 荣格言论；访谈与见面》 
中的“埃斯特_哈丁的笔记 ：1922, 192 S ” （普 林斯 蝮；* 林斯轅大学出版社， 
1977),39 页。 

© 荣格 K 分析心埋学》*133 页。 

@ n h ,133 - 134 

® 照片见于安尼拉•雅费 ：<C • G • 荣言论与 图片》 （普林 斯轅： 普林斯 
頓大学出版社，1打9)，76页， 

© 例见成廉-霍布斯，《地球的发生与解射 *18 世纪早期的地球理论 S (伊萨 
卡；康奈尔大学出版杜 t 1981 K 霍布斯的理论认为地球有一个“梭心”，它*动 
着*并引导昔潮汐的涨落和流动。 

@关于地质学争论的历史 t 参见斯蒂芬，布拉什：“19世纪关于地球内部的 
论争：固态、液态还是气态科学年签》 36(1973):225 —254 M f 苹利普 • 劳伦 
斯，天堂与地球*星云假说与地质学的关系'载于 W •邀古罗与 A * 伯克编 
辑： 《宇宙学，历史与神学 M 纽约 t 费莱.纽姆出版公司 ， l 977) t £53_2 &l MtC - 
S - 吉尔摩，19世纪自然哲学中的地瑾学雕位'《厄俄斯》 56(1975),4 页； 约 
» - 伯克，地心 之热： 从傅利叶到开尔文"，载于《国际科学史 H &71 U 974), 
91—兆页 e 布丰的彳7星起*彗星理论在鲍»4进化：现念史》 33— 36页中有图 
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解 和叶论 ，包括对布宁抛弃火山论，转向水成论的讨沦（关于岩石起源的海洋变 
迁理论 h 

© 同 h ，131 页。 

® 欧裉 * 布洛伊勒 d 灵魂及其章识的自 然史》 （柏 林： 施普林格出版公司， 
1921)。参见埃伦勃格的讨沦 j 无意识的发现 S , S 39_&4 f ) 页。 

© 荣格试图在1947年引进这个概念时加以区分，在1946年阿斯科纳的艾 
洛诺斯会议上他曾提及这个概念 。 参见荣格，关于心灵的本质 ”<1947)3 心灵 
的结构与动力： K 368段 u 

® 同上，13〗员 & 

© 参见杰弗里 * 科克斯，4第三帝国的心理治疔》中的"心灵与 卍字” 〔纽 约， 
牛津大学出版社 ，1985),50— 8&页„对荣格民族主义偏向的记载见于他的《纳粹 
与 C * G * 荣格 K 载于梅嫌保姆与马丁 ：《徘镐的明彩—166页 1 亦可参见 
以下 t 安德替_塞绻尔斯家心理学，闫家社会主义与分析心連学，对荣格与 
反犹主义的反思》•《分析心理学杂志》37 (1992) s 3 —四页 ，1£?一148页；阿尔维 
德 • 埃伦迈尔 ： 《荣格与律国 K 《分柝心理学》 23(1992):132 —161页。 

@关于中世纪时期瑞士异教运动，参见诺曼 * 科亨 d 对千年 王国的 追求： 
中世纪变革的千年王国信徒与神秘的无玫府主 文者》 ，第2版（纽约 ： 牛津大学出 
版社， ]970> fl 史蒂文 ■ 奥兹门特改革年代，1250—1550:中世纪晚期与欧洲改 
革的思想和宗 教史》 中的《瑞士.改革1与 《宗派 类_*新教的激进运动 K 纽黑文：耶 
鲁大学出版社， 3 S 1 页。尼古拉 • 布维尔 ，戈 登.克 ff 格与菜《内 
尔 • 戈斯曼的 ；< H 内瓦，苏黎士，巴塞尔：历史，文化与民族特性 M 普林斯镧*普 
林斯锾大学出版社，中对请士文化背彔有衝分析。 

⑯ 这些统 计见于瓜德克尔3瑣士及相邻的意大利，萨沃思及蒂罗尔>， 

© 关于罗萨#基于他本人的最初的现场 W 査及历 史铒査 ，对约翰内斯•宾 
格利及其先驱安东 * 乌特那_的森林兄弟会这一宗振的分析，参见《瑭士小宗派 
与宗派创立者 i ， 《瑣士人对神烃学和精神病学的黄献 H ( 1917) T 264—£58页 K 瑞 
士宗掸形成的进一步研究 >,< 瑣士人对神经学和精神病学 的贡歎 >2(1919), 
385— 3 SS ^ 播士宗派创建者研究％《医学心理分析的国际文献》 5(1920):106 — 
107广两个瑞士宗振的创建者”， 《无意 识意象 H 3< 1927): 395〜441。以上都收在 
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赫尔曼 * 罗萨#的 《全集 3 K 伯尔尼和斯图加特：汉斯 • 胡贝尔出版社 ，1965), 

据埃伦伯格称，罗萨赫对他的种族 T _ 作非常热衷，以至有时，他会坚信对瑞 
i ■宗 派的研究将是他的终生事业，见亨利_埃伦伯格 K 赫尔曼 ■ 罗萨赫的生平 
和著作<1884—1922>》，载于米 卡勒： 《趙越无意识>，204页， 

© 参见粕斯卡从自然主义到表现主义 h 
® 阿师 海姆： 《尼采在德国的*产》， 201 — £31 页。 

® 米兹曼 J 铁笼 s ，2 as 页。 

® 格林：《冯 * 里希特蓽芬姐眛>及《真理 UjK 

㉚ 有关综述 5L 沃尔特 ■ 布尔克特* 《古代 神 秘教派 K 剑桥：剑桥大学出版 
社.138 7 );对密 特拉主 义的波斯起®的最有说躲力的否定是大卫 * 乌兰寒的 《密 
特拉神秘主义的起潭：古代的 宇宙学 与拯救 M 纽约 * 牛津大学出版社4989)。 

@关于费希纳在心理学史上的重要性，参见施普龙与 H ，施普龙 ，古 
斯 塔夫， 特奥多尔 • 费希纳在心理学中 ：生活 、工作与19世纪科学思想心理 
学史笔记 J 9 U 987):1 —54页。 

© G ， T _ 费希纳： 《阿维 斯陀注释*或«鱸天空与彼岸的审判 卷本（莱 
比银：福斯出版公司 dSSlh 费希納是19世紀的名人，他的一些心理物理学实 
S 工作至今仍颇受 好评. 费希纳的科学著作也是荣格和弗洛伊徳推崇的读物， 
他还是威廉 • 冯特的导 . 参见埃伦伯格4无意识的发现 K 215 — 21 S 页. 

© 韦布： 《神 秘主义社团 K 32 哈尼編出版过几种书1玛兹达教徒的健 

康与呼吸》 〈伦 教，1913;首版于美国 3902)4 内部研究 K 芝加哥 *1902) t 以及在 
1911年卢森堡国际烹《 展上 贏褥“进步奖 # 的《玛兹达食谱与烹 饪书》 （伦教， 
1911). 这个教派还有过一个短命的杂志 T 1914 年的<英国玛兹达 杂志: K 有关这 
些文章，参见韦布，页。韦布的书对追寻神秘主义的流行文化对敢洲知识精英 
在世纪之交的影响是很有学术价值的。 

@海泽的著作目录及他生活的神秘主义嘴景，见于古德里克一克拉克 t 纳 
粹的神秘主义根《127页，44页，45页，55貰，234页，270页， 

© 格林 d 真理山 i 335页。关于现存的灞士玛兹达组织的 W 述，参见 H * 
R • 艾克洛德“璜士竒遏"，发表于神曾学会杂志《探索 >,21(1939 年10 月）， 

© 参见麦 圭尔： < 无意识心理学 K 导言'1&页 1 诺尔 < 荣格， ■头神 >，12 — fiO 
页。 _獬头神” 是在古 代密特拉教遗址中发现的独特形象，如本 文所说，它 是荣格 
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因多种原因而非常甚爱的形象。 

© 荣格 K 心灵动力 

® C：，G . 荣格：《尼采的“査拉图斯特拉 '193 4 —年讲座笔记: K 2 卷本 
C 普林斯顿：普林斯顿大学出版社 

© 参见威廉 * 麦圭尔 J 博林根 * 收集过去的探险 K 普林斯普林斯顿大 
学出版社 ，1982), 31页.1900年左右，阿斯科纳的新异教、索食反文化引起了一 
些记者和社会评沦家的注意。早期研究40位家食者社区的文章是阿道夫•格 
罗曼的《阿斯科纳的素食者与泰辛的自然人 M 哈雷，1904)。 

© 荣格在年度文洛诺斯会议上发表 r U 次演讲，会议由奥尔加 * 弗勒 sa 组 
织，荣格于1930年在凯泽林智蕙学校认识她。据弗勒贝称，艾洛诺斯”的名字 
是1932年11月在马尔堡，由神学家鲁道夫 * 奧托向她提 议的。 参见安尼拉 * 
雅费： U ： * G . 荣格与艾洛诺斯会议》，《春天》 19 7 7 t 201—21 2 , 
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《里比多的变化与象征》 
作为科学的太阳神秘主义 


a 管在此讨论荣格的《里比多的变化与象征 K 1912) — 书打 
^^乱了荣格生平及思想发展的溢年顺序 （ 我将这一部分放 
在本书的第二部分），但也许在讨论了荣格身处其中的民族太 
阳崇拜的悠久的日耳曼传统之后，把它包括在这一部分更为 
重要。 

正如许多评论家所说，《里比多的变化与象征》是让人半 
懂不懂的一本书。尽管短小的第一部分比冗长的第二部分结 
构更为紧密，但荣格在这部400页巨著的每一段中都罗列了 
大量的神话方面的材料。观点之间的联系不清，面且克尔所 
认为的那样，荣格对心理分析的里比多理论的修正有许多自 
相矛盾之处，以致这本书对于荣格时代的心理分析家们来说 
也是特别晦涩难懂的 D 

此书的写作也反应了荣格个人的转变过程。他在1910 
年初着手写作，第一部分构成了他关于神话材料的心理学分 
析的首次公开讲演的核心 。 他于 1910 年 5 月 16 日在瑞士黑 
里绍向一些瑞士精神病学家发表了这次讲演，并寄给弗洛伊 
德一份讲演稿以征求意见。虽然这篇早期手稿未能保留下 
来，但我们发现/弗洛伊德在一封1910年 6 月底或 7 月初未 
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注日期的信中对此的评价和批 评：“ 抛开所有的华丽词藻，我 
认为这篇文章缺乏真正的淸晰”。$荣袼的文章究竟是否逻辑 
清晰，这是一个可以争论的问题 6 

荣格在写作《里比多的变化与象征》时所自称的急率态度 
的部分原因是他急于想把自己关于比较世界神话的独特阐释 
变成文字。他在布尔格霍尔兹利的助手，弗朗兹 • 里克林 
(Franz Riklin ) 在1908年首次发表了对童话的心理分析解 
释。在 1&09 年10月至1912年间，荣格和他的助手读了许多 
神话著作，然后收集布尔格霍尔兹利的病人的梦、幻想、幻觉 
和错觉中的神话成分的证据。与此同时荣格还找到了一本他 
从未谋面的美国的弗兰克_米勒小姐写的一本小册子，书中 
充满作者的诗意梦幻以此为起点，荣袼写下了分为两部 
分的《里比多的变化与象征》，在]9〗2年底作为一卷本出版。 


调 和 

十 于《里比多的变化与象征》的晦浬难懂，荣格和他的追随 
1者往往认为是由于仓促，而他的贬损者则认为是由于他 
的“自恋 ”巧甚 或是由于精神变态.彼德 • 霍曼斯 （Peter 
Homans ) 道出了读者的第一印象 ：“总 之这是荣格自己幻想 
的记录，而不是对过去神话和象征的解释克尔从精神分 
析角度对此书的理解也许是最深刻的，“我同意霍曼斯的论 
点，这本书中的长篇大论无非都是荣格个人幻想的记录，只是 
被胡乱地投射到古代的象征和神话上去了然而，霍曼斯 
和克尔都曾试图从纯精神分析角度去理解此书。也许我们会 
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从这本扑朔迷离的书中看出另外一种不同的含义。 

也许有人会论证说，几篇不同的文章最后仓促地凑在一 
起”，构成《里比多的变化与象征》一书 ，而这 种混乱的组合 
又归因于它作为一部调和之作的本质。调和 （ Syticretism ) 通 
常被定义为试图将哲学或宗教上的相反原则或信条融合在一 
起，或试图调解持有看似相悖的宗教或哲学信仰的人群。调 
和之作初看之下对于有些人来说几乎总是难懂的，这些人并 
不处于当初激励该作品的那个原始的融合地，无论它是一个 
纯知识的世界，还是一个主要的社会世界，都是如此。例如， 
试图理解我们称为诺斯替主义的、2000年前的不同团体的古 
希腊基督教，在今天还依然是虔诚的基督徒和神秘主义者的 
共同问题。 

我认为《里比多的变化与象征》是调和之作有几度含义 & 
第一，荣格以19世纪的科学观试图进行科学的调和.紧随弗 
洛伊德之后，荣格也宣称心理分析是一门科学。《里比多的变 
化与象征》一著就是想通过把心理分析方法论与比较语言学， 
比较神话学和进化生物学等受人敬重的科学的方法论加以融 
合来证明这一点。它试图将心理分析科学与其他的社会科学 
和自然科学整合起来，实际上是与荣格时代的更大的科学知 
识体系整合在一起。 

第二个调和的目的也许是很神秘的。它是对基于更新或 
新生理念的个人宗教的不同哲学的整合 s 对于荣格而言，心 
理分析不仅是一门科学，更是文化和个体新生的一种途 
径——那时，对于荣格来说，已是一种个人宗教了 1在 《里比 
多的变化与象征》一书中，荣格不得不依赖民族运动的观点， 

因为在1910年左右，德国最具学术性，最可信的融合比较语 
_ 150 * 



言学、比较神话学和进化生物学的学术性文章均可见于这一 
运动中有关雅利安人与闪米特人区别的文献之中 t 民族观点 
弥漫在学术出版物中，包括从著名的缪勒、海克尔到深奥的通 
灵学家，及其他神秘主义者的书籍、册子，其中许多曾被荣格 
用于 C 一些被引用子）《里比多的变化与象征》一书 。 这也许最 
明确地表现在对太阳神话学和精神分析的不懈调和 h ——它 
始于第一部分最后的飞蛾之歌”，一直持续到整个庞大的第 
二部分——使《里比多的变化与象征》的第二部分像《浮士德》 
的第二部分一样臃肿、晦涩„特别在这些章节中，荣格的文字 
变成了太阳崇拜的仪式和民族的雅利安 主义。 

也许在此我们可从荣格的个人生活和信件中得到一些线 
索„在1911年至1912年初，荣格与弗洛伊德越来越疏远了。 
他对希腊古老的神秘教派的象征性的热度超过了传统弗洛伊 
德的性象征及其应用，威廉 • 詹姆士 （WUliam James ) 在致弗 
卢努瓦的信中称之为“最危险的方法' 这一时期，在荣格的 
个人象征系统中，特别是密特拉这一神秘教派的象征意义超 
越了精神分析的性象征意义到了 1912年，荣格重新审视 
了精神分析，认为它是一条通往个人和文化更新和新生的道 
路，这一点在《里比多的变化与象征 H 5 中已有所表述，但在发 
表于1912年的“心理学的新道路”一文中更为明确完成和 
出版了这本书之后，荣格意识到自己不可能再生活在“基督教 
神话”之 中了： 

到我完成了《里比多的变化与象征》一书时，我的头脑异 
常清晰，我审视了自己所走过的路。我想道 ： “现在你有了开 
启神话的钥匙，你有能力打开所有的门/’但随后我发现自己 
在问：我到底做了些什么我已写了一本有关英雄的书，我已 
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解释了过去人类的抻话，但我自己的神话究竟如何？必须承 
认对我而言没有神话存在；我了解他们的神话而不是我自己 
的神话，今天任何其他人也都没有神话 D 甚至，我们曾对无意 
识一无所知。® 

变化的科学 

#格在《里比多的变化与象征》中开宗明义地指出，弗洛伊 
$德和心理分析能够揭示被19世纪日耳曼统治下的欧洲 
人理想化了的古希腊文化中的一些新的、充满力董的东西。 
温克尔曼笔下安宁平静的希腊在海涅、尼采和瓦格纳出现之 
后已不复存在。进而，荣格在序言中暗示，古希腊与现代社会 
一样，也是性爱的乐园 . 荣格提醍读者，弗洛伊德所揭示的在 
每一个世纪末的男人、女人以及最为令人赛惊的一一每一个 
孩子心灵——深处的“乱伦幻想'是“ 俄狄浦 斯传说”的根源„ 
在古希腊，“同样的激情感动着人类，从而人类才能够确认自 
己存在的独特性正是由于弗洛伊德的洞察力，“忽然之间， 
我们发现了俄狄浦斯悲剧那单纯的伟大 '因而 始于古希腊的 
生命脉搏依然眺动在现代个体的心中 

荣格认为现代人比古人更具道德感的观点是一种“自负 
的错觉'我们与古人之间的共同之处已被遗忘 . 但这位心理 
分析大师又做了如下深奥的暗示： 

这个真理打开了理解古人心灵 之路； 这是一种以前从未 
达到过的理解，一方面到达内心的同情，另一方面，到达理性 

的理解。穿过逝去的个体灵魂的被遮掩的层面，我们间接地 
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到达了古代文明中的活生生的心灵，而正是通过它，我们找到 
了超越我们的文明的永恒的视角，从而第 -- 次客观地理解了 
它的机制。至少这是重新发现俄狄浦斯问题给我们带来的希 
望， 

让我们从历史的角度更确切地分析'这一重要观点。温克 
尔曼所钟情的古希腊，在20世纪的博物馆中被编排研究得如 
此细致的古希腊，已变得如此平庸，只剩下些雕塑的碎片和一 
个世纪之中德国人在诗词歌賦中的引文。温克尔曼对希雎的 
重新发现，成功地唤酲了德国人的文化意识，也使希腊人和他 
们的异教的神灵复苏了。荣格所强调的是现代人应意识到每 
个人的灵魂深处依然活跃着古希腊的思想、激情，尤其是古希 
腊的神灵。这一发现可利用精神分析技术完成，这在荣格的 
书中是与揭示考古学、语言学和比较神话学的方法论联系在 
一起的 s 

精神分析在荣格的讲座中简直是第一次成了灵魂的考古 
学。它不仅能达到对个体心灵的理解，而且也能达到对现代 
文化的理解9也许最诱人的是，它是客观学习古希腊以及其 
他古代文化中的新事物（荣格认为是"第一次”） 的一种 方法。 
在《里比多的变化与象征》的第二部分，第三章的翅目非常清 
晰地做出了这个承诺 ； “里比多的演 变：发 现古人的可能 
途径。” 

因而精神分析能够增长其他学科的 知识： 它成了复兴考 
古学和语言学的一条途径，这两个争科在谢里曼和施莱谢尔 
的时代就梦想着有所突破 & 谢里曼以荷马为向导，试图■发现 
和揭示过去，于1873年找到了特洛伊的金子，1876年找到了 
迈锡尼的坟墓。施莱谢尔以荷马（等 人〉 的语言为向导，试图 
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发现和掲示所有雅利安人（印欧 人> 的原始语言而精神分 
析是通过追踪个体里比多的发展史（个体发育）和种族里比多 
的发展史（种系发生），增加我们对同样古代起源的知识的一 
门新 科学。 精神分析因而可以跻身于其他倍受荨敬的科学行 
列中。谁能预料它将发现什么呢？ 

在《里比多的变化与象征》一书的正文第一章“关于两种 
思维”中，荣格引用哲学、心理学和精神分析的材料来区分 U ) 
定向的、理性的、聚敛性的思维，它以文宇为中介与（2>象征性 
的、非逻辑性的、幻想性的思维，它是非理性的，以形象来表 
达。前者是19世纪欧洲资产阶级铂特征，并且实际上就是它 
的骄傲；而后者见于梦、儿童、原始人、前基督教异教的古人的 
神话思想中。尤其是也见于患有严重精神疾患一一如早发性 
痴呆——的人那里„我们个人在璺孩期的记忆积淀隐人古代 
人和原始人的神话认知的古老层面中1这两种思维组成了个 
体心理的主要 层面. 如果个体心理的上层被破坏，人类远古 
的神话材料就会以错觉和幻觉的形式重现。 

弗洛伊德文章中所使用的象飪性的精神分析方法进而成 
了新的罗塞塔石9然而这是将第二种思维的象征符号解释成 
第一种思维的精神分析语言的罗塞塔石直到《里比多的变 
化与象征》的最后一章“牺牲”(后面还会提到），作为生饬有机 
体的人的动力系统即里比多，在以往的所有精神分析文聿中 
都仅仅是性的动力。荣格以遮蔽其意图的语言.，提出了一种 
理论修正，对此，他在后来的著作中给予了充分的发展，在遮 
蔽荣格的意图的文字中，他做出了在以后的文章中发展完善 
的理论修正，即：把里比多重新定义为一种更加普遍的心理能 

量的术语，而不纯然是性的术语，这一观点上的不一致理所 
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当然地成了荣格与弗洛伊德破裂的思想借 口 6 

通过证实心理分析是一门运用历史方法揭示个体发育和 
种系发生起源的科学，荣格的意思是要说，它最终是建立在生 
物过程基础上的。如同先前指出的，海克尔证明"个体发育重 
复种系发生过程”是成功地将历史方法引人生物学的结果。 
同样荣格在《里比多的变化与象征》书中开始以海克尔的进化 
生物学的方式来阐述思想的进化。在荣格这儿，人类经验模 
式被编排分析成发展的图表和层 次图。 不过，其基本模式还 
是源于心理分析。考虑到荣格在《里比多的变化与象征》中所 
尝试的创新思想以及它们之间内在的矛盾，因此除了对“两种 
思维’’层面的基本区分之外，在第一章之后的心理分析图式对 
读者而言几乎是没有意义的 D 

然而，既然在总的物质的层面上，每个成人都曾是具有爬 
行动物特征的婴孩，由此类推，为什么高贵的古希腊入的思想 
和感情——实际上是里比多的回声^不能成为每一个欧洲 
人心灵的某种表现？荣格有意在《里比多的变化与象征》书中 
引用海克尔的进化生物学，暗示将来的某一天，通过心理分析 
这一历史科学，生物学和心理学能够通过个体发育重演种系 
发生理论而汇合在一起，这正回应了海克尔在1899年提出 
的类似设想，以“种系发生心理学”研究 4 心灵的种系发生' 
如果 C 作为里比多演变的派生物的）人类思维发展的典型阶段 
可以被图解，然后又被认为是与人类生物发展阶段相吻合的， 
那么心理分析对知识的巨大贡献可能就是任何其他学科所无 
法比拟的了。 

通过援引海克尔的“生物基因法则”，荣格将海克尔论述 

的生物学基础包含在《里比多的变化与象征》书的第一章中， 
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但他未提海克尔的名字。尽管荣格曾多次很随意地提及生物 
学，他并未展开真正生物学的讨论.⑬然而这却是全书的中心 
所在^荣格在《里比多的变化与象征》书开头的地方说：“因 
此，一定存在普遍的秘密，它们将成为大众心理情绪治疗的真 
正手段 ® 这时，他所指的其实是生物学. 

荣格极力试图将精神分析方法与比较神话学和比较语言 
学方法融合起来。他追随缪勒的比较神话学方法，将不同古 
代文明的神话实例以及从人种史材料中找到的当代原始文明 
实例一一列举。三个相互关联的基本分类出现了：关于英雄 
的比较神话学，关于自我牺牲（通常与英雄 有关） 的比较神话 
学，以及关于太阳神话和它们对所有文化、所有人类思维的幻 
想层面的影响的比较神话学。 

如果跳出精神分析文献的背录来考察，《里比多的变化与 
象征》 很可能会被认为是缪勒太阳神话学的诡秘之作《荣格 
关于意识的历史发展的假设与缪勒的思想相吻合，面且毫不 
奇怪的 是：在 比较神话学的问題上，缪勒统治了欧洲思想近 
50年，缪勒的假说 B 深深刻人了 19世纪的认知领域，终其 
一生，缪勒所提倡的是只能被称之为文化进化的认知理论。 ® 
他认为，在人类历史上曾有过一段甚至比最早的雅利安文明 
还要早的时期，那时人类还没有发展出合适的语言来描述抽 
象的思想和令人费解的经历。这就是缪勒所指的“创作神话 
的时期”，最早的雅利安神灵就燧生在那个时期。©这些神灵 
也许代表了人类所能够班遇 到的最 强有力、最费解的力量：自 
然之力，尤其是太阳在自然界中的主宰地位。由于人类在那 
时只有有限的语言能力，不可能有效地表达信息，所以单个的 
字词必须具有实在与抽象的多重含义。缪勒富有启发性地提 
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出有两类基本认知过程在同时起作用：多义性，即一个词有多 
种含义；歧义，即一个重要观点由几个不同的词来表达。 

在这个早期的创作神话时期，许多词都能代表太阳，它们 
又附带着多个关联网络，这些网络又与其他网络交织在一起。 
这样，古吠陀教之主神底尤斯 （ Dyaus ) 就会与以下这些词相 
关 联：光 、火 、光明 、思维清晰、力景、空气、黎明及其他。缪勒 
假设，随着迁徙将原始雅利安人分开，随着文明的发展，带来 
了语言的增加，带来了处理更多 g 复杂信息的能力的增长，人 
类最终淡忘了在这些关联网络的核心位置上的那些最初的东 
西（如吠陀之神）。因而由于“语言的衰落或病变”，人类不断 
制造出新的叙事来解释已被遗忘了的吠陀教之源 f 从这些叙 
事中发展出了波斯、印度、希腊、罗马、日耳曼以及其他神话。 
这种语 言学方 法便我们能一步一步追溯雅利安人的发展，直 
到史前的伊甸园时代。 

缪勒窥见人类历史黎明的兴奋之情表现在他的很多著作 
中。在论证了“最高神炅”的名字在梵语(底尤 斯）、 希腊语（宙 
斯）、拉丁语 ( Jove ) 和古日耳曼语 （ Tiu ) 中其实是相同的观点 
之后，他说： 

然而我几乎不相信这一发现的惊人本质。这些名字不仅 
仅是名字，它们是历史事件，是的，是历史事件，它们比中世纪 
历史上的许多事实都吏直接、更可信；这些词不仅仅是词，它 
们将也许比荷马与吠陀早上千年的膜拜着不可见的存在的整 
个雅利安民族的祖先，用他们所能找到的相同的、最好的、最 
美的名字——阳光和天空，呈现在我们眼前，就像昨天我们所 
亲历的一样生动。® 

荣格在 《里 比多的变化与象征》书中运用的精神分析的符 
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号方法，就是基于有关语词——这些语词被用来描述幻想和 
梦塊的日常经验——的多义性和异义性的诸如此类的假设的 
基础上。通常是一个概念一-性 - 与几个不同的指向最初 
起源的词相关9荣格吸纳了这一重要的精神分析前提，将其 
无止境地运用到《里比多的变化与象征》一书中的世界神话的 
内容上.以下这段离题文字只是充斥此书的许多类似的例子 
之一： 

性交工具的象征性在古代的幻想中是用之不尽的资料_ 
它产生了对男性生殖器的广泛崇拜，崇拜的对 象是男 性生殖 
器。酒神的伙伴是菲勒斯 （ Phales ) 、即男性生殖器的拟人化 . 
男性生殖器的象征不计其数。在萨宾人 （ Sabine ) 中， 有新郎 
用矛分开新娘头发的风俗 & 鸟 、鱼 、蛇都是男性生殖器的象 
征。 另外，存在着大董对性本能的兽形的代表物，牛、公羊、公 
猪、驴都是经常被用 到的。 选择这种象征的潜台词是人性的 
兽交倾向。在现代人的梦幻中，人被 置换成了动物，而反应在 
种系发生上，同样的事情曾无 数次被古人公开地谈论过。 

如果说缪勒可以偏执地将所有人类思想和文化的起源归 
于太阳，那么作为榷神分析家的荣格，就可以将所有人类的起 
源归子生殖器及其性功能 Q 荣格甚至借用语言学和比较神话 
学的方法论来证明它&然而，综现全书，荣格对神话类型的选 
择是大有讲究的。他偏爱太阳神话，并的确不成比例地从雅 
利安文化根源（印度，伊朗以及希 腊世界 ，对瓦格纳条顿神话 
的一知半解）中擷取他的材料。确实，荣格偁尔涉及闪米特文 
化 （犹太 、阿拉伯等），也总是约怕或耶稣及基督教神话.例如 
他本可以选择写一本解释非洲神话或北美印第安神话的书， 
但即使在那些连米勒本人（她也对此书迷惑不解）对美洲印第 
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安人产生幻想的地方，荣格却转而强调雅利安神话的作用 
荣格的父亲是位东方学者，熟悉阿拉伯语和希伯来语，他的外 
祖父 U 里比多的变化与象征》书中引有他的诗作）是希伯来学 
教授，因而有关闪米特文化的信息来源对荣格而言并不陌生. 

因此4里比多的变化与象征》试图调和精神分析和主要 
致力于研究雅利安文化的德国科学，所以它综合了性神话和 
太阳神话，将其作为人类心灵和人类文化的真正古代起源的 
两种主要理论， 

在《里比多的变化与象征》的第二部分，荣格又试图融合 
精神分析的历史方法与比较语言学的方法。大置有关词源学 
的离题讨论穿插在书本之中 . 为方便读者，我在此就不重述 
了，® 在1911年底至1912年初荣格写第二部分时，他明白无 
误地指派埃玛 * 荣格去做书中出现的这种词湄学研究，并假 
之以科学的面具，至少按照19世纪徳国的标准。® 

变化的太阳神秘主义 

_ h 


不 


难看出，荣格的书如何本该成为民族神秘主义者或阿斯科 
纳的太阳崇拜者的推荐读物：几乎每一页都引述了太阳神 


话以及它与世界神话和性的关联。将太阳崇拜与性自由的新 
道德结合起来，是阿斯科纳的人们渴望经由那些为他们所不齿 
的已确认的医学或学术权威来实现合法化的一种强烈的混合. 


这些有关太阳的引述在第一部分的4飞蛾之歌”一章中开始多 


了起来，荣格在此解释了米勒的一首浪搡诗 篇：“ 飞向太阳的蛾 
子”荣格认为在这首诗中，“她对上帝的渴望类似干蛾子对 
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‘星 7 的渇望然后，荣格以近似于缪勒的太阳神话方法论 
的方式提醒 读者： “在上_章中，我引出了以下联想之链：歌 
者一声音之神一歌唱展星一创造者一光神一太阳一火一爱 
神” ® D 

荣格对这首诗的进一步分析表明，米勒所说的太阳和星星 
不是外部的，而是内心的，其实，就是中的神 。 通过使用精神分 
析的术语，与当时的民族新异教主义的共鸣得以构成 & 因此： 

在第二首诗中所表达的渴望不是针对地上的太阳。因为 
这种渴望已脱离了真实的客体，它的客体已主观化了，即是上 
帝。然而从心理上讲，上帝是围绕一种强烈情绪（全部里比 
多）而聚集起来的替代情结的代名词。恰当地说，这种情绪就 
是赋予上述情结以特征和真实性的那个东西9神的属性和象 
征必然以一以贯之的方式0属到情绪上（渴望，爱，里比多 
等）。如果一个人爱上帝、太阳或火，那他是在爱自己的生命 
力、里比多，如塞内加 （ Seneca ) 所说上帝在 你进旁 ，与你在 
一起，就在你 心中。 

这里荣格所提出的精神#析术语“里比多”是“生命力”甚 
或“上帝”的神秘替代品，正如我们作为活的生物有机体体验 
到自身生命力的涌动一样，我们也可体验到心中的上帝。 

我们可以看到，正如霍曼斯敏锐地指出的那样，体验到心 
中的上帝一直是荣格和他的精神治疗方法的重要承诺，这也 
的确是荣格抛弃传统基督教的核心部分 t 在那里上帝是遥远 
的，超验的、绝对的在《里比多的变化与象征》中我们第一 
次看到了对荣格的这些核心概念的礼拜仪式般的阐述。 

心中有上帝就可以体验到与上帝同在，或以某种方式与 

上帝的力量相结合。《里比多的变化与 象征》 中的许多论述清 
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晰地表明，荣格认为古代希腊世界的神秘教派的转化的中心 
体验就包含了这样一个过程，或自我神圣化的体验。荣格特 
别指出伊希斯和密特拉秘密宗教仪式即是如此， 他说： 

心中有上帝即代表自己成为上帝 . 在与基督有关的 

“与上帝同在”秘密宗教仪式中肯定有更直接的办法，在那里 
他本人通过入教伩式被神圣化了……这些“与上帝同在”的表 
述非常古老。旧信念将“与上帝同在”推迟到死后，然而秘密 
宗教仪式则告诉人们这种事情在今世就已发生了 

将与上帝同在的体验带入我们热悉的现在，荣格解 释道： 
“对上帝的确认，其结果必然是个体的意义和力童的加强，然 
而这实际上是抵抗个体“在现实生活中全部的巨大弱点和不 
安全感。因此，这种妄自尊大有其可怜的背景 

在“飞蛾之歌”以及这整本书中，荣格令人困惑地将以下 
同义词连成一串：太阳一生殖器一光明一上帝一父亲一火一 
里比多一有结果的力量和热量一英雄，作为证据，荣格提到 

了“太阳生殖器人”的著名例子^-个现代人，页格霍尔茨 

利的住院病人，产生了这样一个幻觉< 或错觉太阳上挂着一 
个生殖器，从而产生了风®。这个例子是荣格的助手 J _ J * 
霍内格 （ Honegger ) 发现的，它是荣格此书中所有论述的最好 
例证，也是荣格试图结合性心理分析和太阳神话的一个象征。 

从内心的认识来说，“神圣的东西通常就是太阳或光 
线” ® ，因为这是“内在的光线，另一世界的太阳”®。同样， 
"里比多与太阳和火的对比实际上是'类似的与缪勒的“语 
言病变”概念——由于文明遗忘了"创作神话的时期”，关联网 
中的核心概念丧失了它们的意义^一样，荣格在对比《启示 
录》与《密特拉的礼拜仪式》 时说： 
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两本书中的幻觉形象都是从一个根源发展而来，不限于 
一个地方，而是在许多不同的人心中发现的，因为从中升起的 
象征是如此典型，所以它不可能只属于一个人9我在此提及 
这些形象是为了说明光线的最初象征是如何逐渐发展的，随 
着幻觉的发展，就得到了‘‘深受爱戴的”“太阳英雄”的观念 
与歌德、海克尔及其他许多人的观点相呼应，在这一章中 
荣格还引用了勒南在 《哲学 片断对话集》 （1876) 中的类似观点 
来证明太阳崇拜的合理性：“在宗教还未达到声称上帝必须被 
置于绝对的理想的世界——此世之外——的阶段时候，只有 
一种崇拜是理性和科学 的：那 就是太阳崇拜 

以对太阳神话的这种最终的热情赞赏，荣格仁慈地结束 
了第一 部分。 但在第二部分他又旧话重提，而第二部分的整 
个首段都是对太阳崇拜合理性的呼唤： 

勒南认为，太阳才是上帝的合理表现，无论我 们从以 前的野 
蛮人角度出发还是从现代物理学出发……太阳都是这个世界的 
可见上帝的合适代表，是我们心灵的驱动力，我们称为里比 
多……这种对比不是神秘主义教给我们的文字游戏.当他们将 
目光投向内部（内省），深入到他们的存在的深处，他们“在心中” 
会看到太阳的形象，找到爱或里比多，有理由可以说是物理上的 
理由，它被称之为太阳 ：因为 我们能董和生命的源泉就是太阳。 
因而作为能董消粍过程的我们生命的本质完完全全就是太阳。 ® 
在公开宣扬将上帝体验为心中的太阳的太阳崇拜之后， 
荣格又大段引述吠陀教典籍来支持这种观点。他认为将吠陀 
教的经文"与上帝也存在于个体之中的重要思想相联系” @ 是 
非常重要的他这样解释吠陀教的典籍，谁心中有上帝，有 

太阳，谁即如太阳一般 不朽， ® 
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《里比多的变化和象征》第二部分的其佘部分基本上在论 
述关于英雄和牺牲的主题 t 荣格认为这部分是此书的核心部 
分，他在1925年的一次讲座中提及《里比多的变化和象征》时 
说：“我头脑 中所考 虑的中心问题是英雄神话与我们时代的关 
系 典型的神秘主义教派的场景如从大地母亲那里获得新 
生 （通常是战斗或某种形式的斗争）*精神分析将这解释成通 
过内省过程发现自身里比多的源泉.在第二部分中，荣格解 
释了瓦格纳的歌剧，将西格弗里德比做基督 、太阳 英雄，“再生 
的儿子'自我牺牲的神灵。©他们也与古希腊神秘主义教派 
中的太阳神密特拉一样 . 

也许霍曼斯是完全理解《里比多的变化与象征》的反基督 
教涵义的第一人。 他说： 

此书的真正思想内核不是修正的里比多理论，也不是荣 
格对米勒幻觉的解释，更不是他对世界神话学的分析 t 它是 
处于现代性特别是精神分析的新科学视野下的基督教的命 
运。荣格的里比多理论本能成为对弗洛伊德的背商，但它还 
汇总成为一种对于当代世界的尘世的、非基督教的观点 

荣格在 《里比 多的变化与象征》中是如何否定正统基督敎 
的呢？答案就在贯穿了此书的他对密特拉教的看法之中 D 


密特拉教与基督教， 
雅利安人与闪米特人 


尽 


管这些神秘主义教派已被前辈学者深人研究过，但世纪 
末是古代非理性因素被再次挖掘的时期，这也包括对神 
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秘主义教派的重新审视。同时这也是第一次，古典学者对分 
析基督教兴起的异教背景终于不再感到不自在了 荣格对 
米特拉斯主义的了解主要源于屈蒙 （ Cumont ) 和迪特里希 
( DieteridO , 他们和德国古典学者一起，领导了这场对希腊神 
秘主义教派的学术兴趣的复兴。 

屈蒙首次将密待拉教的所有基本材料收集在他的两卷本 
巨著《密特拉神话的有关遗迹》中这是一本有关所有涉及 
古代密特拉教的考古遗迹、典籍、文字及相关材料的全面的、 
描述性的、解释性的著作.对屈蒙的洪篇巨著第一卷的“总 
结”性通行版本，于 1900 年在法国出版，其后又以徳文《密特 
拉神话》出版。@荣格的图书室中有1911年的德文版以及屈 
蒙的两卷本。 

荣格对密特拉教的观点基本上是屈蒙的基督教观点：密 
特拉是古伊朗的太阳神（与赫利俄斯一样），秩序和善行之神 
(与阿波罗一样）。在典籍中它被称做“无敌的太阳密特拉 
教是古波斯古老的二元论玛兹达教（琐罗亚斯德教）的遗存， 
它至少可追溯到公元前600年，但一直进行着地下活动，只被 
古代晚期（公元100—400年）的罗马世界所接受。这种全部 
成员为男性的宗教组织（基本成员为罗马士兵和商人），其人 
社等级是共济会的地方分会式的模式，这种共济会的分会（至 
少在当时的罗马）曾有7个。屈蒙私为密特拉神秘主义的入 
会仪式包括圣餐仪式 ：面包 和水，并以血为牺牲，穿道袍的牧 
师做祈祷，唱圣歌，摇铃 磕罗 马天主 fe 堂中做的一样'~一 
在仪式的高潮，密特拉杀公牛的塑像露了出来荣格在《里比 
多的变化与象征》中也有复述^，的确，所有这些屈蒙的密特拉 

教的基本要素——荣格在《里比多的变化与象征》中以至他一 
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生中都反复引用——都包括在屈蒙《密特拉神秘主义》中题为 
“密特拉礼拜仪式，牧师及追随者”的一章中。 

今天看来，问题在于(这也是针对荣格在《里比多的变化与象 
征》书中的论点的问题），许多当代学者对几乎所有屈蒙对罗马密 
特拉神秘主义的古伊朗起源和类基督教的圣餐仪式的假设提出 
了质疑。依据同样的屈蒙最初收集的考古学和古籍资料，并且追 
踪新的证据，推导出新的理论，密特拉学者提出 ： r 对神秘主义的 
不同解释，主要的难点是简单明了的 :尽管 有大童考古资料被完 
好地保存下来（因为密特拉神庙是建在地下的），但并没有一份关 
于密特拉教的核心神话(神圣的标志>的记载说明，密特拉的画 
像也无法为我们提供这种叙述。@因此，任何对密特拉神话的尝 
试性解释都是想像的、重组的、幻想的。 



图2密特拉杀公牛图 
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荣格在 《里 比多的变化与象征》中不断赞许地提到的另一 
位学者是阿尔布雷希特，迪特里希 （Albrecht CHetertch, 
1856—1908)。 迪特里希从1903年起直到去世 * 一直是海德 
堡大学古典语言学和宗教教授。与韦伯及其他来自各个领域 
的著名学者一道，迪特里希在许多年中参加了宗教讨论小组 
(他们称为“艾洛诺斯” 小组〉 ，它由神学家古斯塔夫 * 阿道 
夫*戴斯曼 （Gustav Adolf Ddssmann) 于1904年创立，在这 
些小组中，迪特里希肯定向成员们介绍了自己对密特拉教和 
希腊神秘的古代文献的研究结果。 @ 迪特里希1903年的《密 
特拉礼拜仪式》一文指出，著名的希腊鹰术文献中的某一重要 
段落正是真正的密特拉礼拜仪式的组成部分希腊鹰术文 
献中的这一特定部分的开篇就宣吿这是对“伟大的神灵赫利 
俄斯密特拉”的礼拜，然后继续描述神圣的初人会者的上升及 
-系列祈祷者的祈祷，使密特拉与其他物体一起出现：“最伟 
大的神灵，光明的外表、年轻、金发、白上衣、金冠、金裤，右手 
拿着小公牛的 金腿， ® 从以上所有特征不难看出，荣格可以 
轻松地将密特拉与瓦格纳歌剧中的金发条顿英雄，西格弗里 
德划等号 a 

密特拉礼拜仪式的结_语是宙斯的告诫，荣格在 1S10 年 
S 月13日致弗洛伊德的_名信件的上页边，建议将其作为 
“心理分析的座右铭:给予 你所有 ，才能获得你所求荣格 
儿戏般地向弗洛伊德提议以密特抹信条为心理兮析信条，表 
明他对密特拉神秘主■立曰 声增: 认同。密特拉札琴仪式在 
荣格后期的心理学发 k 中 | 之&f&_重要性的另一原因是： 
它是太阳生殖蛊的神话材料^根_。？尽管荣格一生都以此例 
来证明集体无意识的存在，但他的故事却有严重问题6有关 
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太阳生殖器人的故事稍后还会提到 

在《里比多的变化与象征》中的好几个地方，荣格都将密 
特拉教与基督教并列，以作为“两种对抗的伟大宗教，一方面 
是基督教，另一方面是密特拉教特别是两者都兴起于大 
约同一时期（公元100—400年）的罗马帝国。荣格在此附和 
屈蒙（及他之前的勒南）论证到，如果历史事件的进程有一点 
不同的话，那么今天的西方世界也许就不会是犹太一基督教 
的.而是密特拉教的荣格在《里比多的变化与象征》书中重 
复了这一想法（也许多少带有渴望的心情），在1925年关于分 
析心理学的讲座上也重复了这一想法这确是萦绕了他几 
十年的想法。 

尽管荣格指出了两种宗教的相似之处（都有一个牺牲作 
为核心形象.都作为抑制肉体冲动的社会体系等>，但荣格并 
未指出的两者的一些本质区别，而经过以上讨论以后，这些本 
质区别已变得明显起来了 . 密特拉教，作为琐罗亚斯德的遗 
迹，是比基督教更古老的崇拜形式，而基督教只是从公元一世 
纪开始的 。 密特拉教是一种古代雅利安人的宗教，而基督教 
开始时是闪米特人的宗教 t 密特拉教与基督教的对抗是古代 
雅利安人的太阳神与闪米特神的对抗。这里荣格继承了屈蒙 
的说法，认为密特拉是“古老的雅利安圣人”。 ® 的确，屈蒙的 
《密特拉神秘主义》开篇第一句 就是： “在那个未知的时代，当 
波斯人的祖先与印度人的祖先仍生活在一起时，他们就已是 
密特拉的崇拜者了这一“未知时代”当然就是19世纪学 
术界经常提及的、缪勒所谓“创作神话”的雅利安史前部落 
时代。 

荣格设想密特拉教是一种自然崇拜形式，而不是像罗马 

• 167 • 



帝国时代的基督教 -- 样被文明的铁笼所限制的宗教形式 Q 荣 
格认为密特拉崇拜是“最好的自然崇拜；而最初的基督徒却对 
这个世界的美表现出一种敌意荣格进一步 阐述： 

在过去的两千年中，基督教已产生了深刻的影响，建立了 
压抑机制，以保护我们避免看到自己的“罪恶' 里比多的基 
本情绪变得不为人知，因为它们已被压抑到无意识之中，因 
此，与它们对抗的信念变得虚假而空泛。那些相信宗教带着 
面具的人们，会在现代教堂外观，在长久以来远离风尚和艺术 
的地方蓍到自我的印象。 ® 

荣格认为，史前雅利安人的自然的原始宗教是所有希腊 
神秘主义教派的真正根源（例如，众神之母，伊希斯，奥西里斯 
< Osiris ) ，狄俄尼索斯），尤其是密特拉教的真正根源密特拉 
教是古代雅利安人最初家园上的原始宗教，印度一伊朗人的 
宗教的直接遗存。荣格依那个时代的学术思想认为，古代希 
腊一罗马神秘主义教派都源于初人教者对新生的体验，这要 
通过旨在得到与神灵同一的转变体验的特殊的、神秘的人教 
仪式才能达到.在密特拉教中，这意味着与古代雅利安人的 
神灵同在.雅利安人™—与闪米特人不同——比其他任何民 
族都保持了更长时间的自然宗教，因而更接近关于所有原始 
人的太阳和天空的原始宗教 & 

荣格提倡的揭示人类心灵种系发生证据的心理分析的历 
史方法，可清晰地反映他的地球物理学式的观点 ：在个 体心灵 
中存在两千年基督教的积淀。两千年的基督教使我们疏远了 
自己，在个体身上，资产阶级一基督教文明的内省化俅面具 
一般掩盖着内心真正的雅利安神灵，自然的神灵，太阳神，甚 

或就是密特拉本人。这是真实的，就像科学证明地心中有沉 
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淀了千百万年的太阳物质一样。在社会中，基督教也是掩盖 
从生物学上来讲真实的宗教——即关于太阳和天空的自然宗 
教——的一副外在面具。其科学证据是荣格和他的苏黎士学 
派助手（霍内格，内尔肯和施皮尔莱恩）记录的早发性痴呆病 
例，这些病例表明无意识中有前基督教的神话层面。迭是远 
古的，与我们祖先的思想、尤其是与我们祖先的灵魂相连 & 它 
并不完全产生基督教的教义，而是提供了太阳作为神灵的 
意象 o 

通过记录这种无意识心理的种系发生层面，我们也会了 
解到人类最早的起源。因此，我们不仅了解了考古学上的某 
些新知识，也获得了进化生物学方面的新知识 . 荣格并未明 
白阐述的——但却是他展现精神分析方法的新科学的基 
础^^-的问题是 ：我们 还了解了我们所生活的星球的起源，这 
一方法还可增长地球科学方面的知识。荣格的强烈意图，特 
别是1912—1913年他对巴翟芬的文化阶段理论作了粗浅了 
解之后，包括以下两点：（1)种系的无意识材料具有太阳象征 
的普遍性； （2) 世界范围内的原始部落中现存的太阳崇拜（荣 
格在非洲和西南美洲所亲见的）是无生命历史上前种系记忆 
的表达。由于地球从太阳中分离出来，经过亿万年的冷却，从 
非生命产生了生命并开始进化，所以这种太阳中分离出来的 
记忆一定会以某种方式存贮在组成我们肉体的物质之中，这 
方面荣格的论述与亨利 • 桕格森1896年的《物质与记忆》和 
1907年的《生物进化》中的假设相似，即人类可通过生物无意 
识来直觉到进化史上过去的记忆 . 里比多，与柏格森的生命 
力，生活能量（自然科学的古老概念和活力论者的“生命力 
量”）以及太就成为一回事了 
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历史学家安妮 * 哈林顿 （Anne Harringtoti ) 将此称为“整 
体论” （ holism )， 这种整体论不是荣格的个人发明，而是两次 
大战之间科学的生存危机带给许多德国科学家（如袼式塔心 
理学家）的共同反应， 

“犹太人没有这种意象” 


%米特文化（如古 埃及） 中的太阳象征的存在是不可辩驳 
Id 的，但许多学者认为，它与古雅利安人宗教的其他相似之 
处的证据不足。荣袼认为，闪米特文化并不是像古雅利安文 
化一样，直接建立在同样的自然源泉或原始宗教之上，因而从 
通过人教仪式直接体验神灵这种意义而言它不具有“神秘主 
义' 这也是那些19世纪对雅利安与闪米特区别感兴趣的学 
者的共同观点。在《密特拉礼拜 仪式》 中，迪特里希在讨论古 
印度，伊希斯希腊神秘主义及其他雅利安文化典籍中的新生 
动机时，认为“犹太人没有这种意象希腊犹太教和早期基 
督教（特别是公元 1—3 世纪）典籍中提到的所谓神秘主义，被 
认为并非来自闪米特文化（而“基督教派”和“耶穌运动”却都 
源于此），而是希腊世界和雅利安神秘主义调和的结果。神秘 
主义和创使的隐喻来自于异教，但它们的人教仪式却非 
如此， 

世纪德国学术界更多地认为基督教是一种闪米特宗 
教•与希腊罗马的雅利安文化相悖。这也是徳国新教神学家 
的观点，这些蒂宾根学派的 反对俱 像崇拜思想在19世纪60 
年代开始流行起来.荣格支持这些关于雅利安与闪米特祖先 
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在精神和心理上存在巨大差别的观点，这样的观点在他的许 
多著作中经常出现，直到20世纪30年代末„ 

因此，在1911 一 1912年间，在有教养的民族新异教徒看 
来，《里比多的变化和象征》一书似乎科学地证明了推翻基督 
教，建立太阳崇拜的必要性.荣格的著作才是真 正的“ 民族礼 
拜仪式' 


《里比多的变化与象征》一书中 
荣格的民族主义根源 

过分析荣格理论的根源以及他引用的文献，我们可以清 
^晰地看到，他赞同民族主义科学家和学者（其中许多人是 
一元论者）的观点 & 雅利安人与闪米特人一它们在世纪末 
的科学界并无今天所含的希特勒主义意味在文化、语言， 
特别是生物学上的区别被大众作者在其作品中加以贬义的使 
用，以宣扬雅利安人比闪米特人的优越之处。荣格对他所引 
用的文字中的偏见了如指掌。他也非常关心雅利安人与闪米 
特人心理上的区别问题，并公开与（同样持有这种种族方法论 
的模式的>弗洛伊德讨论这些19世纪的科学问題 

彼得 * 盖伊在弗洛伊德传中记载，弗洛伊德本人在心理 
分析运动中与犹太精神分析学家如卡尔 • 亚伯拉罕和山多 
尔， 费伦齐的通信中，也使用“雅利安”一词来区分非犹太人. 
在1913年月间致费伦齐的信中，弗洛伊德吿诫他精神分 
析必须与所有“雅利安主义者”保持距离，那是在当年1月荣 
格正式与弗洛伊德决裂之后。弗洛伊德也坚信由于雅利安人 
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和犹太人的基本认知差别，因此，作为一门科学的精神分析依 
其在近乎是独一无二的犹太籍维也纳人手中或主要是基督教 
瑞士人手中.似乎应该是有少许区别的。弗洛伊德告诉费伦 
齐：“的确，与雅利安精神会有很大不同……因而在各个地方 
也肯定会有不同的世界观。但雅利安与犹太科学不会有差 
别，其结果应该是一致的*只是表现形式也许不同 

我们已详细讨论了海克尔对《里比多的变化与象征》的影 
响，提到了他的反闪米特观点远远超出了雅利安或犹太观念。 
我们也知道荣格对奥斯特瓦尔_著作的赞赏，这是《里比多的 
变化与象征》潜在的民族背景之一 D 我们貪注意到荣格对比 
较语离学和比较神话学材料的取舍，他只注意到有关雅利安 
人的部分而相对忽视了有关闪米特人或其他民族的现存的材 
料（显然未得到展开 h 

我们还需特别留意荣格的一处引文，它虽简短却很重要， 
在《里比多的变化与象征》的第一部分，荣格赞许地提到钱柏 
林的 1 S 99 年具有巨大影响的历史思考《十九世纪的基础 h © 
荣格简略地提到钱植林对基督教的苦行主义的奇特观点 ：“这 
是由当时地中海民族中大董的私生子而引起的生物性自 
杀荣格轻率地引用钱桕林的观点，表明当时日耳曼人统 
治的欧洲的知识精英对民族种族哲学的赞同至探。莫斯认为 
《十九世纪的基础》“对民族主义思想有深远影响”，因为它“极 
力宣扬日耳曼民族的伟大胜利，钱柏林的著作成了民族运动 
中的宠物.在许多方面它都成了种族真理、思想和胜利的圣 
经菲尔德对这两卷本巨作做了最好的 总结： 

钱柏林的著作涵盖了德懷种族主义的所有主要因素 ； 雅 

利安优越性，反犹太主义，关于种族的救世主姒的和神秘的观 
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念_ 社会达尔文主义以及最近发展起来的优生学和人类社会 
学理论。首先他把条顿神话，德意志民族主义和文化理想主 

义结合起来。对他而言 - 与戈比 诺 （ Gobinean ) 不同 -种 

族、国家和民族是一回事。值得注意的是，他小心地将斯拉夫 
人和凯尔特人与日耳曼人一道归入条顿民族，但他又证明最 
纯最未被玷污的种族生活在德国。英国、俄国和法国人的生 
命力被种族退化和对异族思想，特别是闪米特人的思想的依 
附所耗尽。 ® 

除了这段简短而又重要的钱柏林的引文之外，荣格还引 
用了德鲁兹的民族著作，在 《基督 神话》（19】0)及其他作品中， 
德鲁兹“与许多一元论者一道宣传基督不是一个历史人物，而 
只是个神话的思想”在提及德鲁兹的同一注释中，荣格也 
赞许地引用了新教神学家阿尔伯特 • 卡尔特霍夫博士 （ A 1- 
bert Kahhoff ) 的著作，他是不来梅的圣马丁教堂牧师，一元 
论社团的首位执行 主席。 莫斯认为德鲁兹是欧根•迪德里希 
斯出版社的主要顾问，正 是这家 出版社出版了德鲁兹和卡尔 
特霍夫的著作。 @ 可觅 1911- -1912 年间荣格正在仔细阅读一 
元论和民族种族主义文章。 

这些都不应逃过弗洛伊德和维也纳人的注意。钱桕林是 
著名的反犹主义者，他的《十九世纪的基础》出版于荣格对之 
引用的12年前，因其种族主义而广为人知。弗洛伊德一定是 
注意到了这一引文^他与荣格之间 :最紧 张的通信的确始于弗 
洛伊德读过《里比多的变化与象征》第一部分之后，而两人之 
间的亲密关系的公开破裂是在 1912 年11月，这个时候，我们 
有第一手的证据证明弗洛伊德 | 已读了第二部分，作为奥匈帝 
国的犹太裔知识分子，弗洛伊德本不可能忽视荣格对雅利安 



起源的狂热以及他对一元论和民族文章的引用。 

荣格从不是公开的反犹主义者，这一点似乎证据确凿。 
但由于他与弗洛伊德和维也纳犹太人的疏远以及《里比多的 
变化与象征》书中对这些吓人文章的引用，难怪弗洛伊德在 
1912年]2月给恩斯特_琼斯的信中将他看成为反犹主义 
者，从而也为我们提供了这方面的最早证据。琼斯在1912年 
12月5日向弗洛伊德抱怨道 ：“荣 格想拯救世界，另一个基督 
(当然与反犹主义相连），弗洛伊德12月8日回信道： 4 ‘谢谢 
你对荣格的评价，……事实上他像个傻子一样想成为基督，特 
别是他说的那些话简直像个无赖，©在1915年7月8日致 
美国的支持者詹姆斯 • 杰克逊_普特南 （James Jackson Put - 
nam) 的信中，弗洛伊德承认自己曾喜欢过荣格，直到他陷人 
了浸透着“更髙的道德和新生"的“一次宗教一道德“灾难0， 
荣格“以谎言，野蛮和反犹主义的傲«态度对待我。”® 

“外来的产物” 

jjj 许简单回顾一下我在本章中的一些结论，有助于澄清对 
I我的论点的任何可能误解， 

荣格1912年的《里比多的变化与象征》可被看做缪勒的 
太阳神话的现代神秘主义的再版（也 的痛有 人这样认为），从 
这个意义上说这是一部太阳崇拜的阿斯科纳的著作。然而， 
可以更确切地说，这是一部那个时代的民族主义代表作，尽管 
荣格的民族主义意识不是政治性的.⑪ 

《里比多的变化与象征》书中神话材料的汇编包含着那个 
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时代 o 头与文字中经常提及的民族主题。如 (〈行 为》及许多通 
灵社团和一元论协会的杂志 ：太阳英雄； 太 阳神； 自我牺牲的 
圣人；西格弗里德，基督，密特拉，以及其它被认为与自我牺牲 
的雅利安神灵有关的异教徒的 化身； 对瓦格纳歌剧和条顿神 
话（《指环》）的神话般的解释，及拯救圣杯（帕西发尔）的 想象； 
血与太阳与英雄的 联系； 每个人心中的无意识的前基督祖先 
层面（要不就是种族的或种系发生的层面）的体现，我们能够 
与之沟通，异教徒的祖先的印象也可被直接即时地体验到, 
尤其是对古希腊罗马能够使初人教者达到自我神圣化的神秘 
主义的人教仪式的狂热（如意识到自己与神灵或者与哺育生 
命的太阳或星辰的同在，都是流行的民族口号）。@所有这些 
主题，民族新异教主义者和阿斯科纳自然人所熟悉的东西，在 
《里 比多的变化与象征》以及荣格后来的著作中都被反复 
提及。 

在这一时期以及20世纪20〜30年代，荣格一直认为自 
己是与日耳曼民族运动的精神相一致的，直到纳粹主义的恐 
怖最终迫使他以否定的语气在1936年关于奥丁的文章中重 
新界定了这些新异教隐喻然而，还必须看到，他一边在文 
章中提醒人们注意防范回归奥丁的可能的暴行和危险，一边 
似乎又坚持只有奥丁（暗示不是犹太一基督教的上帝〕才是德 
国人民的真正神灵的观点，因而德国人民必须对此有所认识， 
否则的话，他们都有被这位古代雅利安圣人“附体”的可能， 

荣格对自己的德国民族身份的认识——被希特勒和纳粹 
主义所蒙蔽的世界在几十年中对历史上真正的荣格并不了 
解，而几代追随者所试图推销的是他的观念的永恒价值而非 
个人生活的细节——在1923年5月26日致奥斯卡 * 施米茨 

_ 175 * 



(Oskar Schmitz ， 1873—1931) 的信中暴露无遗施米茨是一 1 
位作家，荣格的学生，他在1912年将凯泽林引人荣格的著作 
中，并安排荣格在凯泽林的智慧学校讲演。在这封信中，荣格 
清晰地承认自己是异教的日耳曼部落的后裔，而“外来的产 
物”基督教被移植到这些部落上，荣格井且否认任何其他东方 
哲学被传授给了这些具有日耳曼遗传的 部落： 

这些祖先对我们不合适。曰耳曼民族在不久前与罗马基 
督教的冲突中，仍保持着多神论的原始状态9我们没有一定 
的枚师制度及礼拜仪式。如沃顿的橡树，众神被伐倒了，而诞 
生在更高文化水平的一神论基础上与此完全不同的基督教， 
则被嫁接到了树桩上。曰耳曼人仍被这种残缺所困扰。我有 
理由相信，跨越现状只能从那些被砍掉的自然之神开始。换 
言之，我们自身的一整套原始的东西可以变得更好， 

因而，如果我们将另一种外来产物引入业已残缺的现状 
之中，将是更大的错误。对外来的远方的东西的渴望是病态 
的信号。我们不可能跨越文化现状，除非从我们的袓先那儿 
吸收到力董 & 然而只能追溯到我们文化层面的背后我们才能 
吸收到它，并因此给自身被压抑的原始情绪以发展的可能 & 
怎样做到这一点是我多年努力以求解决的问题……我们必须 
深入到自我的原始层面 ，因 为只有蹺出已被教化 的人与 a 耳 
曼野蛮人的冲突，才能找到我们想要的东 西：对 上帝的全新感 
受。我认为通过人为的训练是不可能达此目的的。® 

在一篇收于此书的1916年的文章中，记载了荣格试图以 
实践性的方法解决这一问題的尝试，其途径是通过分析给予 
个体以“对上帝的全新体验”，并使用民族神秘主义的象征，如 

帕西发尔、歌德*甚至“世界树”——当时民族主义的德国人所 
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提倡的象征，以沃顿和他的圣树的象征取代犹太基督教的基 
督之“树”（十字架）。 

我再次重申 ：将 荣格及其早期著作当成“前纳粹主义”或 
“前国家社会主义”是不公正的。并不是所有的民族新异教团 
体都具有政治目的9最恰当的说法应是，有证据说明荣格的 
著作产生自与国家社会主义同样的新异教主义者、尼采主义 
者、神秘主义、遗传谂者、大众乌托邦的中欧背景下。与荣格 
和他的小心理学团体以及后来的国际运动一样，国家社会主 
义领袖也将他们的运动搞成一种神秘主义派别，并很好地利 
用了神秘主义的象征意义（如尼文字母，卍）。也许像1908— 
1913年浸淫在民族神话，神秘主义，海克尔一元论宗教书籍 
中的维也纳贫困潦倒的希特勒一样，荣格也“在帕西发尔之上 
建立了自己的宗教”。 

荣格心理学的太阳崇拜 

#格最早的心理学理论和方法或许可以再合适不过地被看 
$作是对太阳神话和太阳崇拜的反基督的回归，而太阳神 
话和太阳崇拜是建立在对古代雅利安人的自然宗教的浪*信 
念之 上的。 他于1916年前后向太阳崇拜的民族信徒提供的 
是一种实用方法——积极联想——以此与祖先取得联系，并 
将上帝直接体验为自身内部的星星或太阳。 

荣格的各种不同形式的目的，其实总是宗教性的1921 
年，在建立起自己的学派，出版了关于集体无意识和原型的理 

论之后，荣格蛮有理由地将自己纳入到“德国天才”行列中去， 
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因为他说：“解决《浮士德》、瓦格纳的《帕西发尔》，叔本华以及 
尼采的《査拉图斯特拉如是说》的问题的唯一出路是宗教 
解决荣格自己的问题的出路还是宗教.这也是当时中欧许多 
其他新异教团体的出路，他们并不想寻求对生存问题的政治 
性解决，荣格认识许多更“有权势的”的新异教运动领袖，如 
德国信仰运动的豪尔 （ Hauer )， 在30年代他们曾共同主持过 
讲座。在民族宗教运动的世界里，荣格找到了志趣相投者。 
如同1935年一位现代批评家指出的 那样， 事实上，我们可以 
这样认为，国家社会党代表的是大众运动的政治方面而德国 
信仰运动代表的是其宗教方面。” ® 

屈斯纳赫特——苏黎士的最初的荣格学派——与其他素 
食主义或通灵论新异教团体并不相同，因为对本质上是资产 
阶级的荣格而有，这些人太反文化了，以至于不能 效仿。 许多 
组织（当然不是全部）都不关心政治，是无政府主义的，或性解 
放的，他们的精神和性观念与种族和政治无关。荣格似乎更 
喜欢民族神秘主义，它深人到中欧的资产阶级知识阶层，20 
年代国家社会主义正是从这些阶层中均勻不等地获得其成员 
的。莫斯在《德意志意识形态 危机》 中指出 ：“正 是资产阶级知 
识阶层浸淫在民族的意识形态之中。这个阶层组成了这次运 
动中的最大一个团体，在世纪之交反犹观念和雅利安理想几 
乎成了资产阶级的共识 

荣格心理学和国家社会主义的相似之处在于两者的世界 
观都建立在 （1) 民族神秘主义的传统日耳曼象征和 （2) 精英论 
者中的“尼采主义”和被条顿人认同的伪解放感之上 a 他们以 
不同的方式向雅利安人的后 裔做出 施特恩称为“奇迹、神迹、 

权威的保证因此我认为荣格学派及其当今运动实质上是 
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“尼采式的宗教”，这种矛盾形容法暗示其追随者的言辞与行 
为中充满了矛盾。它是由荣格本人建立在尼采理论基础上 
的，并用从尼采那里来的富有魅力的狄俄尼索斯的比喻来发 
展尼采哲学。 ® 我在此书第二部分的章节中还将提到此观点。 
荣格最早的理论和学派 （1916 年左右）主要基于太阳崇拜的 
民族神秘主义，这对许多人来说，或许似乎都是极为令人不安 
的。后期荣格心理学中最重要的理论是自我的概念，它通常 
表现为上帝的形象，或以圆的形式或印度（雅利安）的曼荼罗 
的形式与神同在的 体验。 上帝自然有许多特征，但荣格反复 
强调的是这一核心形象。太阳崇拜也许是充分理解荣格的钥 
匙，也是我在此书中要讲述的故事。 


注释 

① 麈圭尔：《弗洛伊徳/荣格书信集 >,332—335页，第 199 aF 封信 D 

② 关于这位天才女演员和讲演家（真名确为弗兰克，米勒 h 参见索努•沙 
姆 达萨尼 《一位 叫弗兰克的女士》， 《 春天》 50(19 9 O ),26— 其中有她的穿着戏 
装的格彩照片以及她和荣格的重大关系的讨论。米勒是自内瓦的弗卢努瓦的一 
名短期学生 （1899— 1900>，她 :的 关于幻 觉的简 短报告（弗卢努瓦为其做序）试图 
将她的所见 所思归 于潜伏记忆.而非唯灵论的师们所说的来自冥界或趄验世 
界， 参见弗兰克•米勒 t 无意识的积极想象实例》，《美国精神病学砑究协会杂 
志 H (1907):287— 308页* 

③ 彼德_霣曼斯在 《荣袼 的背景 ； 现代性与心理学的形成>中反复提及这一 
点 C 芝加哿；芝加哿大学 出版社 见料 一 73 页， 

® 同上，66页， 

© 约翰_ 克尔： 《超 a 快乐原剌及其回归：弗洛伊德，荣格与萨比挪 * 施皮 
尔璀恩》，载于保罗， 斯捷® 斯 基编： 《弗洛伊德^评价与再评价》，发表于 《弗洛 伊 
徳研究》，卷 3( 新泽西州希尔斯代尔；分析出舨社 * 1988), 40 页，我非常愿意向 
所有希望从精神分析角度与精神分析史角度理解《里比多的变化与象征》一书的 
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人推荐此书。依我之见， 40 — 50 页是英语中*淸晰和最具批灼性的对 C 串.比多的 
变化与象怔》的总结。 

⑥ 同上 .40 页。 

⑦ 诺尔：《荣格：獅 子神》 ，12 - 60页对此有深入讨论。 

⑧ 荣格 J 心玮学的新道路 K ]912 > T 《两 篇文阜 K 

⑨ 荣格：《分析心理学 K 25 页。 

⑩ 荣格：《尤意识心理学 页。 

⑪同上，6， 

⑫施莱谢尔对这些重建起来的原印肽语坷汇很满意，他用这种语言写 T 一 
个民谣《羊与 马》。 

⑫在此仅举 一例： 在分析 r 米勒的一个发明只是问 rr 性欲根海”的一昌 
“宗教圣歌”以后，荣格 说道： 

我们已挖 tl (了性欲的根源，担闪題并未綷决，如果它不是与神秘的 B 标结 
合在一起（也许具有最伟大的生物学 意义） ，邪么2000年来人们就不会如此渴望 
它。无疑这种里比多之洗从最广泛的*义上讲，是沿着与中世紀令人心醉神迷 
的理想和古代神秘主义教派（其中之一成了后来的基督敕）相同的方向运动的， 
从生物学上来说，在这一理想中，这实行着一种心 a 投射，即奉洛伊德所谓妄想 
机械主义 W 心理投射（荣格：《无意识心理学 >,62— 63货）。 

⑭同上 T 56 段。 

⑮有趣的是，缪勒的瑰点并未被弗洛伊德新接受一也许这是两人间的另 
一本质区别，弗洛伊德承认 T 正是荣格对后来构成 《里 比多的变化和象征》的人 
种学和比较神话学的研究，最 初乘发 他研究并写作 《囝滕 与禁忌 h 此书先是分 
成几部分，最初发表于精神分析杂志《无意识意象》1912年第1期，19】3年整体 
出版。 关于彩响弗格伊德的冯特，詹姆斯 * 弗雷泽及寒勒的劲敌安褥鲁 • 朗，参 
见埃德温 * 华菜土《弗洛伊德与人类学 * 历史与再评价 M 纽约，国际大学出版社， 
19 fi 3) 6 

⑯缪勒的基本现点的精华是从他众多著作中收集来的，伹主要依据是他的 
«宗教学讲座 K 伦敦 ：® 頓出版公司，]370)。 

© 后来 ，剑桥 的精神病学家 F • W ■ H • 迈尔斯从缪勒郓儿借用这一概念 
来推述潜意识自我制造神话的明显功能。 
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⑬ 缪勒 3宗教学讲座》，71页 。 

© 荣格3无意识心理学:^^段， 

㉚ 不过，公正和准鵪地说 ， 这与荣格更大的方法 论僱设 一致，因为米鞠的祖 
先是雅利安人（印欧种族 

㉛ 荣格对词源学的长篇大论 ，典型地体现在荣格 1：无意识心理学 i 中"夜梦 
( nigtnmarer 与梦 （ mare 广之间的词*学上的联系的两大页讨论上，见该书 
378— 381 段， 

® 参见 麦圭尔 （ 《弗 洛伊德 /荣格书信集》 ，第 2977封信，亦可参见荣格，《无 
意识心理学 S 中麦 圭尔 的导言，23页。 

@同上*76 — 7? 页。 

@同上 *145 段， 

@同上*149段。 

㉖ 同上，150段. 

@参见翟曼斯 d 荣格的背景 > 中的论述，130—132页 . 

® 荣格；《无意识心理学 K 150 — 15〗段* 

@同上.*152段， 

© 同上 *1?3_175段。 

® 同上，155段， 

© 同上 *158 段。 

㉝ 同上*163段 11 
㉞ 同上，180段， 

@同上，15511段 6 
@同上，201段。 

© 同上，203段， 

@同上，20411段. 

& 荣格分析心 a 学 1126页* 

® 荣格 E < 无意识心理# J ，335 c 34 l 页. 

© * 曼斯荣格的背景 >*67 頁.*躉觭在以下文字中的*气更为 * st , 
“然而 t 转变的象饪》试 ffl 貼近宗教体 sfe 的两个 癱式， 有聚度地磔收个体供式以及 
强烈否认传统模式 "（130 页八 
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© 我在 4邃： 荣格和古代神秘主义 M 普林斯辗：普林斯頦大学出版社，1994〉 
的导言中不惜篇轜地讨论了关于神秘主义教 K 的世纪末古典学术界的历史背 
最.亦可#见布鲁斯 • 梅茨格 d 神秘宗教与早期基耆教研究的方法论》，{哈佛 

神智学评论 >48(1955) t l . 20 a 

© 弗朗茨 • 居夔 K 街特拉神*主义中的人物 >, Z 卷本（布鲁塞尔 * 拉默 
汀出版公司，1肋6[1].183&[2])* 

⑭这本书也很快被译成英文。参见弗朗茨•屈蒙 d 密特拉神秘主义 M 纽 
约 r 欧彭考特出氓公司，】 903 > fl 

© 卢瑟 * 马丁在他的特别有用的著作麝宗教导言>中解释了这个问麕 
(纽 约： 牛津大学出版社，] 9 S 7),1 U — 1】5 页： 

与其他神松主义之神的神贫不同，密特拉 神话没 抵泷传下来， A 诹证振似乎 
也不能反映圣人生活的任何此类正式的叙述，密特 拉的* 诹看上去更掾是对密 
特拉教活动的单独场景 的相给 ，现代人试祖糖此重构一个神谙式的叙迷，甚 
这些场素也大多像是在表达教旅表现的地区差 并， 

勉关于韦伯参加早期艾洛诺斯组织的檷&,#见韦伯 K 马克斯 • 韦伯传》， 
3 56页.但我们不知道这一著名的海裱堡学奮组织是否躭是后来（1933>鲁道 
夫‘奥托为阿斯科纳的艾洛诺斯会议命名的炅感所在^但可以肯定的是，迪特 
黾希向韦伯和其他学者寰传过密特拉主义和衡特拉教礼拜仪式的有关知识，韦 
伯在他的宗教社会学著作中提离了密特拉主义 * 

© 阿尔布當希恃 • 迪特里希^(密恃拉礼拜仪式 K 莱比锡 G _托伊布纳 
出版社，1903»第2版 *1910), 迪特里希将此作獻给 屈蒙， 

© 《密 特拉礼拜仪式 S 的英译本见 H * D * 贝克 K 希艏臃术文献译本 K 芝加 
哥 ：芝加 哥大学出版社 a ⑽ 6),43—54 页. 

© 麦圭尔；4弗洛伊徳/荣格书俵集 S , 第210〗封信. 

© 荣格：<无意识心理学 K 66 页， 

® 布尔克特将期南的著名句子•[译如下 ，如 果基詧_的成长西某些致命 
的问魎而终止，郑么世界也许是衡特拉教的了"（慝斯特 • 驕南3古代_秘®择> 
[巴黎，1882]>,布尔克 特*1 古代轉 * fr 主义教镞>，3頁， 

@荣格 J 分柝心理学 i , 99贝. 

© 屈蕈^密特拉秘密仪式》，4页， 
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© 莫斯 d 德意志意识形态的危机》 ，93,97 页 & 

© 菲尔德种族的狂热觥吹者》，223页. 

© 盖斯曼国家社会主义的科学起源》，177页。 

© 莫斯； 《国家社会主义的神秘起*》*93页 6 

@ R ' 安得鲁 * 幀斯考斯卡斯编，《西格蒙德 ■ 弗洛伊德与 思斯特 • 琼斯书 

信全集，1908 — 1939M 麻省，趔 桥：喰 佛大学 出舨社 ，1993)*1S0，1S2 页（第 107 封 
与第 108 封信 K 

@詹 姆斯，杰克逊 • 膂特南4书信集 >(麻省，剑桥：哈供太学出版社， 

197U.37S 页， 

㉑那一时期的历史学家苷提及荣格著作的这一问魍，通常只有一句话，没 
有更多的綱述。典斯 （《西 欧文化>,275页）指賨荣揍裝励“种族神秘主义，后者反 
过来又从其与荣格精神分析理论的结合中裏得科学的体面'据格林 U 真理 
山》 .137 页） 称，1912年是荣格创作 t 里比多》变化与 象征》 的一年，这本书为阿 
斯科纳最推崇的真理之一，即太阳粜拜的价值提供了科学依锯' 

© 尽管有些 分歎的 B 耳曼教派实睜上试田霣建基于樂拜日耳曼神灵（如奥 
丁）之上的带有神秘主义教派0索的宗教*但太多无果而终 * 然而豪尔的 B 耳璺 
信仰运动是纳悴时代另一种形式的民族主义宗教参见康尔，海嫣及 W 达姆， 
《德 意志的新宗教它正式成立于1933年7月，包含许多传统的民族主义因 
素.豪尔认为“在外族信仰与日耳曼天才之间存在着对立 ”（42 页） —— 44 外族信 
仲”自然是指基督教.这里，便用"天才”一调非常引人注目，因为它直指古罗马 
异教侑仲，这种佶仰认为天才（或灵魂>存在于人的太脑之中，当它占据相同的或 
异己的楕神时，它就成了令人振奋的*泉，耳 It 天才"是“心中的日耳曼神 
灵”的别称 * 通过“圣人，神圣的典鳙或仪式"來进行柏《解为康尔所*弃，真的 
不是因为我们否认上帝或《治生活的永恒力量的存在，而是因为我钔从巳往经 
* 褥知 T 我们可以与*些力置直接接 A *.” U 8_：) a 这也是建立在这种模式上的 
古代及现代的 异教组 织实麄的古希密收式_引人 之处/ 康尔是荣格的同 
亊， 并于 1934 年参加了文*诺斯金议，会上隹皺了_为*申欧一■利安神 驀主义 
中自我的象征与体的报告. 

© 自我神化或与内在的神灵合一是异《惑召抛弃基督教以及它的象 ff 和 
犹太神灵之处，卍宇被用来取代十字架，1918年《行为）中依尔泽 ■ W 尔玛 * 徳鲁 
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兹的-篇有关卍宇的文章，介绍 r 新异救（但非政治的）使用它的情况， ie 如荣格 
有时在 《电 _比多的变化和象征>或其他地方提费的那样，“基*徒快乐地聚在他们 
的十宇 架下， 我们逍求新宗教的人们也应该聚在统一的卍宇下……它能警承、唤 
灌我们，点燃我们内心的圣火，任何其他标志都无法与之相比，因而我们快乐地 
向至髙的……新的1内心世界的上帝的腔利标志' 格林：<真理山 K 241 页， 

⑭荣格转变中的文明 K 
© 荣格： 《书信集] U190S—1950K39— 40页， 

@ 荣格： 《心理类型》，324段 . 

© 米恩斯：€凯撤的东西: K 1 S 3 页。米恩斯的书提供了世纪末鵄纳粹时代徳 
意志疣治的欧洲各种新异教的民族主义运动综述 ， 见 《国家 主义宗教，青年日耳 
曼民间运动的新异教主义》一章 ，163— 184页。 

⑯莫斯 K 德意志意识形态危机 K 1 S — 151页，其中《作为援助的教育 S — 章 
逍述了 1873年至 19 J 8 年间德国教育体系中的广泛的民族主义思想 （152 — 
170 页 K 

® 弗里茨 * 施特恩/梦想与错觉，禱意志过去的戏剧性亊件的国家社会主 
义 M 纽约： 盛行出版公司 ，19 S 9>，〗22 页， 

㉚ 尽管本书将提供其他例证，但一位当代荣格分析家的话是荣格著作的典 
型，其中包含着对解放与个别化的尼采式的比喻（个别化是荣格借自叔本华 ， 
冯_哈特曼和尼采的槪念> ，分 析是自我反省与理解的形成过程，意在将一个人 
从+必要的统治个体心理的情结中解脱出来.荣格式的分折也试图帮助人发现 
自己的个别化的途径，这无论从总体还是从文化角度而言鄒是永远无法界定 
的' 詹姆斯 * 霍尔 《荣 格式的 体验* 分析与 个别化 K 121 页„ 
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第 部分 

教派的 前奏： 年表和 
传记 





精神，记忆图像和对神秘主 
义的渴望:1895 —1907年 


i 些时候，我注意到荣格的主要成熟期处于一个家庭和文 
化成见非常深的时代，这种成见是针对古代精神、遗传、 
进化、记忆和死者的。通过以上漫历史远足，我只是试图 
概述那些对荣格有很大影响、但是究荣格的学者却很少讨 
论的文化因素。长期阅读荣格作品的那些读者应该懂得前面 
的历史介绍的重要性，也希望新 接触荣 格的朋友们能更好的 
理解本卷其余部分我所做的论述， 

从本书第一部分关于文化环 埦的略 述中，我们下面应该 
可以看出，认为荣格早至1912年就开始设计一个険罪或者说 
重生的教派的观点是有争议的 & 这是一个神秘主义的教派， 
它许诺能通过与无意识心灵中异 教的前 基督教的层面相接触 
而使新人教者获得新生 6 只要一个人这样做*他就能够获得 
对上帝的直接体验，将之体验为内在的太阳或星星，那是人 
的存在的燃烧着的核心。因此+个人也可以学会进人“冥 
界”，并且与自己的祖先发生联10.此，我认为 <在1916年 
以前荣格已经成功地把十九世纪关子古代精神 、遗传 < 进化、 
记忆和死者等问题的关注融合到他的心理学理论和方法以及 
1916年心理学俱乐部的建立 （即荣 格教派的正式形成）之中 


* 189 * 



去了。 

这一部分涉及来自荣格的生活和工作的证据，它们预示 
了 1916年他的救赎的教派的正式建立。尽管直至目前为止 
的讨论主要是历史性的，但是为了帮助读者理解作为教派建 
立的先兆的那些事件的顺序，下面几章提供了一个简短的按 
时间排序的荣格的生活和工作的综述.荣格的一些晚期观点 
的发展史在这里也很淸楚6因此，首先我们必须回到他的医 
学院时代，在那里荣格显然最早接触到精英论者或关注先验 
事物的教派。 


1895— 190Q 年 


^ 年4月18日，荣格进人巴塞尔大学医学院并在那里 
1 8于 1900— 1901冬季学期完成了学业。在第一年里，荣格 
的父亲于1896年1月28日去世，1900年12月11日，荣格 
在贝袼 S 尔茨利当上了助理精神痈医生. 

对我们来说很幸运，荣格在这些年里参加左芬格联谊会 
的经历在左芬格讲演稿中被保存下来了.这五个讲演稿的手 
抄本(从1896年11月到1899年1月 ） 显示了荣格早期对唯 
灵论著作(包括威廉 • 克♦克斯、约翰 * 卡尔、弗里徳里希 • 
策尔勒、写出 《普 雷沃斯特的女預言家 J 的大卫 • 弗里得里 
希 • 斯特劳斯）的兴趣>还有哲学方面（包括康徳、叔本华、冯 
• 哈特曼、尼采>以及神学 〈特别 是何尔布雷希特 • 里敕尔等） 
的兴趣。 

我们还可以从这些讲演稿中了解到很多关于他所接受的 
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进化生物论的教育，他引证了达尔文的自然选择学说作为在 
进化过程中产生变异的机制，但是，在1897年5月，荣格（沿 
循那时大多数德国人的观点） 断 言：达尔文的自然选择学说 
“不足以解释进化荣格认为：“与其他领 域相比 ，在种系发 
生的领域中，假定一个生命规则的存在是更为重要的，这里 
荣格指的是“心灵……一个不依赖于时间和空间而存在的智 
慧”和这样一些不朽的东西 

这个生命规则和关于非物质的心灵的谈论类似于冯•哈 
特曼甚至海克尔在十九世纪九十年代公开使用的比喻，尽管 
在后来 CL899 年1月 ） 的一部讲稿中，荣格似乎把海克尔视为 
机械论者而非他所喜欢的活 力论者 虽然荣格是海克尔的 
读者，他却与另一些哲学家是闻 B， 例如冯_哈特*，他在 
1868年写了《无意识的哲学》，尽 管亊实 上到十九世纪九十年 
代的时候，活力论的因素和意志 论的因 素的结 合使得这两人 
的著作很相似，荣格早期对于进化生物学活力论学派的认 
同和他对机械论的排斥，可以从以下带 有华丽修辞手 法的语 
句中看出来，它同 时也暗 示了荣 格的精 英论： 

有一天人们会同时噸笑和悲叹那些备受推崇的德国学者 
的可耻堕落。他们会为叔本华建立纪念碑，他把唯物论和善 
行联系起来了，但是他们却进咒卡尔 _ 福格特 〔Carl Vogt), 
路德维希 • 毕西纳，奠勒*特，社波依斯-霣濛，以及其他很多 
人，因为他们把一批唯物主义者的垃圾投入流浪者和有知识 
的无产阶级张开着的大口里 * ⑤ 

荣格在他的余生中从未鴒离活力论的較道，进化生物学 
的生机论学派以及柞为其 起籌的 浪漫主义自然哲学正是荣格 

一直所要坚持的——:甚至在基因科学和其他领域的新发现似 
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乎使得科学世界观（包括机械唯物论基础上的生物学）在二十 
世纪的主导地位合法化以后，也是这样 D 如同我们将要看见 
的那样，在科学世界观问题上，荣格在他的学生时代是十分前 
卫的，过了这段时期以后，他的观点逐渐退缩到一个与十九世 
纪早期生物学和其浪搜唯心主义观点十分相近的哲学立 
场上。 


神 迹 

f 1899年1月的左芬格联谊会的讲稿中，“参照阿尔布雷 
&希特_里敕尔的理论对基督教的某些解释'我们发现荣 
格的某种最早的证据，卽他选择了关于神迹的直接体验，而非 
他那个时代了无生气的基督教及它所宣扬的绝对的、遥远的、 
超验的上帝。虽然荣格用里敕尔 （1 S 22 — 1 S 89) 的理论作为他 
的神学的哲学基础，但他又用新教伴学家对宗教中神秘部分 
的反对观点来证明这些方法是注定要失败的，荣格认为“神迹 
会始终存在于人们的心中这部讲稿也是很重要的，因为 
其中显示，荣格二十三岁时已经参照了许多《査拉 ffl 斯特拉如 
是说》的观点，消化了尼采的思想.它之所以重要的另一个原 
因是； 荣格在开头，把部穌推绘.成 u 个不会犯错的“神一人' 
就像叔本华对天才的描述一样， 

在徒劳无益的研究过唯灵论者的怍品后，为了弄慊他当 
巫婆的銪亲表蛆埃莱挪. • 普_戒克为什么会在痒.神会（荣 
格本人可能从 189 S 。 年 S 月开播# 鱔) 上糖神恍惚荣格开始 
学习哲学 （并非 精神病学文 化）， 这就是为什么荣格会参考了 
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那么多叔本华、尼采和冯 * 哈特曼的思想的原因后来荣格 
宣称降神会只在1899年7月至1900年秋季举办而且不是由 
他发起的无论如何，荣格用了催眠手段将他十五岁的堂妹 
埃利带人了“梦游似的”鬼魂附体状态，在此状态下许多“灵 
魂”的人格将通过她的躯体出现并且能够说话，这些人包括已 
死的祖先，例如他的外祖父（还有他们那个团体中荣格和普莱 
斯威克妇女的共同 亲戚） 萨穆埃尔 * 普莱斯威克 （1799 — 
1871). 通过“附体的”灵魂“伊维娜斯 （ Wenes )” 的现身，埃利 
甚至扮演了传说中那个受了歌嫌引诱而成为老荣格的母亲的 
那个女人。有关荣格家族是歌德后裔的传说就这样深刻地印 
在了埃莱娜的脑海里，在这之前 * 她已经爱上了初露头角的天 
才荣格。 

荣格对埃利作了十分仔细的观察，甚至以她为对象写了 
博士论文 （论 文中她被称为 “a W ”）， 这篇题为“论所谓神秘现 
象的心理和病理"的论文于1902年发表荣格根据他那个 
时代的徳国和法国格神病学的文歒分析了埃利的歌斯底里和 
梦游症状^荣格把论文的风格定位于弗卢努瓦那本受到赞扬 
的书（从印度到火星 K 1899 年） t 弗卢努瓦在同二时期也在 
曰内瓦的一个“ 埃莱臃 ，史密斯 # 的降榨会上，弗卢努瓦将她 
的唯灵论的鬼魂附体的所有荒*的肉容（早期在火星上和古 
印度的生活）归结到她生活中的早期经历及以前的读物，尽管 
她本人显然没有关于这种揭«抽淸醒的记忆力 /这些 看起来 
像是在清醒状态下習出来的新体 嬝的龜 藏记忆，是被叫.做“ 嫌 
蔽 的记忆 ? '（ cryptomhesia 5 的人类记忆 功齡的 证据*在以后 
的岁月里；特别是在与弗洛伊期 R 裂期间 ，荣格凡次去日内瓦 
访问他的“父辈鷇的朋友？弗卢努瓦。® 
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虽然关于 “ s , W” 的博士论文 的出版 对他以后作为一个医 
师和大学教授的生涯很有帮助，它却给普莱斯威克家族带来 
了烦恼，且进而使埃利蒙上一个歇斯底里症患者和遗传上的 
退化者的耻辱。在十九世纪九十年代巴塞尔还是一个较小的 
城市，特别是对那些具有教士身份的人来说，所以它可以很容 
易地识破荣格的化名和很少的虚构。埃伦伯格在与家族成员 
访谈的基础上 t 这样解释说：“在那些曰子里，可以理解家族方 
面的压力很大，而且家族的所有女性都蒙上了疯子的坏名声9 
传闻说普莱斯威克家族的年轻女儿因为荣格的论文而找不着 
丈夫，最后埃莱娜因为身心交痒而 死去。 实际上她在三十岁 
死于肺结核， ® 

荣格对自己血液中潜伏的致命的退化的恐惧可能影响了 
他突然作出的专攻梢神病学的决定，因为从他那个时代的医 
学哲学标准看，荣格是一个最终表现和蒙受遗传退化的迹象 
的人选：除了埃利的欷斯底里症外 * 荣格的母亲也有过几回梢 
神病发作的历史，而荣格本人也是一个 44 有缺陷的后代'他在 
小时候就有过被一个医生诊断为”的晕顧症状后来， 
作为一个男人，荣格肯定担心他对无意识的正视可能是一个 
稱神退化的先兆.关于遗传退化的理论曾经被恰当地叫作 
H 基督教原罪的观念在精神系统中的体瑰它困扰了世纪 
之交社会的所有阶层， 

因此，唯灵论和进化生物学纽成了荣格的后期心理学理 
论和方法的最早的基雄。荣格广 泛两读 了精神病学方面朗研 
究结果，这个领域在那时的 徳国是 ♦分严 甫的*它也是十 k 世 
纪徳 国最初 的实#心理学 第 ^个 实鳶心 理学团体并没 
有投人到冯特（他被认为是现代实*心理学的奠基人）的更为 
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世俗的研究主题中去 * 而是投人到了精神病学的研究中去 
了。®在贝格霍尔茨利 （1900 —1909>瑪行精神病学研究的期 
间，荣格对唯灵论一直保持着兴趣，与此同时他与弗洛伊德关 
系十分密切，而弗格伊徳对荣格沉迷于神秘主义的不屑是众 
所周 知的， 20世纪二十年代早期荣格同布洛勒和其他人一 
起参加了降神会，后来在三十年代他又参加过降神会。 ® 与死 
者联系重新成为在荣格正视无意识的过程中的主要关注的问 
题 （1912—1918),1916 年以后，荣格经常将集体无意识称为 
冥界。唯灵论现象和精神病学研究的文献是荣格的仍未发表 
的关于现代心理学讲座的主题，这些讲座是从1933年〗0月 
到1934年2月荣格在苏黎世的瑞士综合技术大学做的，其中 
涉及到了叔本华、尼采、卡鲁斯、弗卢努瓦，特别是贾斯蒂纽 
斯 • 克纳 （Justinius Kemer > 和普雷沃斯特 CPrevorst ) 的女预 
言家的研究成果荣格的精神病学理论和心理疗法的技术 
都从未远离对唯灵论的关注 

1900—1909 


记忆 


这些年中，凭着他和他的同伴在 贝格霍 尔茨利 （1902 — 
# 1909) 所做的 临床“ 语词联 想《研究， 荣格获褥了作为实验 
精神病理学家的国际名声。@因为他们所关注的是定量的研 
究认知领域的一些当代的焦点问雇，«如注意力、信息的不同 

处理过程和 内隐的 记忆等，因此这些实验研究作为现代认知 
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学的先驱的地位仍然未得到普遍承认，荣格最早的精神病 
学方面的著作表明，他沉迷于研究人类记忆的过程和记忆混 
乱的现象。® 

但是，荣格在记忆的心理过程方面的兴趣的第一个证据是 
在他的关于耶稣的左芬格演讲里，后来在1916年有重大影响的 
关于心理学俱乐部的形成的文献中又再次 出现。 里敕尔使用了 
那时的哲学和心理学文献来强调他的神学，因此荣格; f 艮崇拜他， 
但是却又因为他使用了科学语言、从而使宗教体验失掉了必要的 
神秘性而对他大加攻击。荣格同里敕尔一样，阅读了费希纳、洛 
采以及冯特的关于心理图像和内容 g 作，他谠:“显现给里敕尔 
派基督徒的耶稣构成了记忆中从传统沿袭下来的所有意象的总 
和，即关于耶稣这个人的所有精 神意象 ，连同我们所賦予这种意 
象整体的价值感。"^里敕尔认为“只有记忆是人们联系的 媒介' 
而且是上帝或耶稣与我们自己”之 间联系 的媒介 ，荣格 进一步 
指责里敕尔，因为他谴责了一种鼓吹人和上帝之间有直接联系 
的神秘主义，里敕尔认为这种体验通常都要经过一个人的个人记 
忆意象的个人 和文化 齊的中 弈1899年1 月 ，当里敕尔的 
这番言论发表后，荣格^时可能放'弃 Y 记忆发挥媒介作用的观 
点，但是后来在1916年的一个声明中显示出他对一个类似观点 
的采纳，他 宣称当 耶稣死了以后，他的记忆意象出现在“人类的集 
体心灵 、我们 的超越个人的长期记忆库） ，并 成为集体心灵的一 
个人格化的象征。记忆(集体心灵中钠*象）在历史上的耶稣和 
现代个人的联系中起了媒介的作用 . 一个想法的原动力出自一 
个人的记忆中感情表达的声音。. 

记忆是意识的本质问鼷*因为如果我们理解 THS 忆，我们 

就理解了我们对自我连续性的个人体验。早期的实验心理学 
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家理解了这一点，这也是为什么这些研究者的兴趣如此集中 
在记 忆上， 记忆也是遗传和进化生物学的本质问题。为什 
么孩子看起来像他们的父母？为什么他们看起来又多少有点 
不像他们的父母？从生物学的角 度看， 从一代到下一代什么 
东西是被“记住”了的？因此，进化的问題很快变成了生物记 
忆的变异问题。最重要的一点是，它成为了荣格的“问题' 
荣格对记忆问题的早期兴趣是被进化生物学、里敕尔的神学 
和灵学（精神研究 >所引发的，这种研究先是唯灵论的，接着是 
实验的，然后是心理分析的，最终被统一到他的集体无意识理 
论 （1916) 和原型理论 C1919> 中去 D 

资产阶级化和它的消解 


jjr 医学院毕业后，荣格 WOO 年10月在布洛伊勒的带领下 
^开始了他在贝格霍尔茨利的精神病学医生的生涯 I 贝格 
霍尔茨利不仅是苏黎士州的精神病患者的收容所，它还是苏 
黎士大学的精神病学门诊部，在那里，医学院的学生接受训 
练，荣格的第一个职务是助理医师 Q 900 年），接着是高级助 
理医师 （1902 年）.后又成为髙级医师 （1905 年）•成为仅次于 
布洛伊勒的人，直到1909年春荣格离开贝格霍尔茨利搬进了 
他在屈斯纳赫特的新居，在那里荣格把所有的精力都投人到 
他私人事务、写作、教学和心理分析运动中去。从1905年到 
1913年，荣格在苏黎士大学以编外讲师的身份任教 . 因此我 
们可以看出，在荣格的生活中，他作为一个医师和大学教授， 
成功地达到了中产阶级的生活水平，这一点与他的祖先的传 
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统有很大的关系， 

1903年2月14日，荣格与瑞士抄夫豪森一个富有的工业 
家的女儿埃玛 * 劳申巴赫结 婚了。 当时的瑞士法律规定，丈夫 
对妻子的资产有完全的继承权，并可以在未经妻子同意的情况 
下任意使用。与埃玛的婚姻所带来的经济收入，虽然不知道确 
切数额，却是荣格能够在璀士维持一个资产阶级的生活水平的 
主要原因，正因为有这样的收入，荣格才能在1909到1914年 
间不断地改变职业，到这个时候，荣格已经中断了与他的最初 
的职业联合会或协会的一切联系< 这是荣格抛弃资产阶级的 
许多外在虚荣进入到一种较少传统的、更现代的生活方式的一 
个主要表现。 

在他于1900年10月在$格霍尔茨利定居后不久，荣格 
的基督教资产阶级#格的基 i 就发生了破裂。与一个犹太病 
人的性接触震动了他的心灵 s 荣格内心矛盾的早期证据存在 
于他自己的词语联想实验报吿中 ，这个 证据在这项研究结果 
的首次发表 U 904 — 1905>中带有*容易被识破的伪装。 

在这篇报道中，荣格正是“19号实验者”，他是一位“25岁 
的医生' 在由下面一段话引也的一个特别的银分中，强调和 
分析了有关子荣格和这个犹太病入的性关系的整个“情 
结丛' 

在实验期间，实验者与一位年轻女人进行了接触，为了 
使实验更好慊，有一点必須被提及：这个年轻男入还没有摆脱 
青春期的内在矛盾，而且因为他所受的严格的基督 教教有 ，他 
为自己对一个犹太女孩的偏爱十分担心就让我们叫她为爱 
利丝_斯特恩 吧：我 们必须按实验的要求尽可能地接近 
事实， 
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在1904年，当另一个“犹太女孩”，十八岁的萨维娜 * 斯 
皮尔瑞恩 （1 S 85— 1941〕到达贝格霍尔茨利后，荣格遇到了更 
大的挑战。斯皮尔瑞恩在1904年 S 月17日被诊断为“精神 
歜斯底里”症患者，自那以后一直到1905年7月1日她都作 
为一个病人留在贝格霍尔茨利。在此期间，她于1905年4月 
28日注册成了一名苏黎士大学的医科学生斯皮尔瑞恩是 
荣格遇到的第一例用精神分析疗法洽疗的歌斯底里症患者* 
在取得了一定的医治效果后，斯皮尔瑞恩开始帮助荣格、瑞克 
林 ( Riklin ) 和他们的同事做词语联想实验9大约在这个时期 
荣格与斯皮尔瑞恩有了性的关系，而他们的这种相互的性吸 
引和关系在别的地方有记载他们的“亲密的性爱关系”可 
能是从 1907 年的某时开始的。 ® 

在1907年一月和二月，荣格作为一个实验者参加了路德 
维希_宾斯万格在贝格霍尔茨利进行的联想实验*正如克尔 
注意到的那样，荣格与斯皮尔瑞思时性关系和与此相关的内 
容在 1901—1902 年的早期革稿中曾榕到表露，而在这第二次 
的治疗方案中则以"星星情结”的方式暴露轉更为彻底。宾斯 
万格注意到荣格有几次把“星星 # 作为回应，这似乎与他对斯 
皮尔瑞恩的情结有关系。 ® 

因此，即使在荣格早期生涯词语联想实验的报告中，我们 
已经看到雅利安和犹太民族的差异引起的第一次冲突，还有 
对荣格来 说意义 重大的词语“星星”（或太阳）的比崤 • 在这些 
年里，由于荣格幻想的焦点所在 W 杨 时秘*的性爱興求，考是 

_ - F 

那个不知名的犹太女孩，然后是斯皮尔瑞恩都依次成为了荣 
格的 " 内心的星星' 
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弗洛伊德和精神分析 


荣格一生中的这几年也标志着他与弗洛伊德和精神分析 
学的密切联系的开始 D 正如我先前提到的那样，与弗洛伊德 
和精神分析学关系密切的这些年是荣格的历史传记中记载得 
最好的一部分，不需要再在这里做进一步的论述了6但是，重 
要的是记住这一点，在和弗洛伊德交往的这些年里，荣格从来 
没有放弃他在进化活力论、唯灵论、雅内的分裂心理学以及法 
国的临床传统和古代精神方面的^^趣——所有这些将在他与 
弗洛伊德决裂后发展起来的心理学中得到复活和会聚。 

注释 

C 荣格关于 L 理学的一些 S 考第31页 

② 荣格 同 h 第 31— 32 页 

③ 荣格艮有技巧地问道“为什么有关历史上的耶鋒的布道没有意乂？为 
什么人 O 对参加科学讲座比去_堂更瞢兴为什么他们更注意达扩文海克 
尔和比希纳 f 见 S 左芬柚演讲集》_107萆* 

④ 載维德格鲁特已经发瑰 rw 克年吟項的一元论和冯哈特*的“潜 
意 f 哲学”之间的相似性海克尔的4自然统一论理论哲学史 论文》 波士賴克 
里斯托榷出版社1965年第38页 

⑤ 荣格《关于 L 理学的一些思考节 选本第 i 3 fl 页 

⑥ 荣枏《左芬格演讲# J 第 i 叫贝 

⑦ 同上第93页有关叔本华 _ 的天 _ 见下文 ^ 

⑧ 埃伦伯柚详细地订 论了这 一争论卑他的《卡尔古~塔夫 y 荣 fe >, 第 
A 7 -US ^或参见詹姆斯希亇曼的<¥格思想的早期背景斯特凡尼朱姆 

斯坦一苷莱斯威克关于 C G 秦格的&师的注释 S 见天 H 197 S ) 第 
123—136页 丨 > 

⑨ 荣格《精神病研究 > « 全集》第1卷（普林斯蝙螫林斯镝大学出版社 
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1970). 

⑩詹姆斯 * 威奇格，谢奥罗 ■ 弗洛内-个真正的朋友 rt < f 分析心理学 

杂志 H 9 S 2 年，第27期，第138 — 141页） ， 荣格实际上 承认： 比起弗洛伊德，弗格 
内或许对他具有更加持久的影响，他也承认威廉 * 潸姆士对于他的著作的重要 
性…… 

© 埃伦伯格4卡尔 * 古斯塔夫 * 荣格 h 第149页。 

⑫《回忆 * 梦想.反思: K 第 30— 泣页。 

⑮德琳卡 《神 经症的产生 h 

⑭欲知此议题的进一步阐释 * 可参阅理査德 * 诺尔的< 4克斯 • 诺尔道的 
堕落 • G * 荣格的污点》[春天期 〔1994 K 

⑮米切尔 • 阿什的 《科学 史中的学院撖政洽；德国的实验心理学， 1 S 79 — 
194】》. 《中欧 历史》13期 U 9 SO ): 第263页。也可以参见玛莲，马歌尔和拉塞 
尔 • 文特所写的 《威廉 • 冯特，招魂说，科学的镢设》，见沃尔夫冈 ■ 布林格曼和 
R ' D - 特尼编：<冯特研究 K 多伦多 f 霍格雷夫出版公司，3980)，第 158— 
175页 = 

© 埃伦伯格 d 尤意识的发现 hS 74 页。或#见安妮拉 • 雅费的心理玄学： 
体骑和理论，神秘主义和 唯更论 ，同步现象 h 见于她的 《O G * 荣格的著作和 

生平 I 

⑫关于普笛沃斯特的女预言家 f 弗里德里克 * 豪费）对19世纪日耳曼统治 
的欧洲的重要性（这位女预言家的鬼魂附体发生在 1 S 27 至1829年间，其中包括 
r 通过幻想去往别的 世界* 和死者的交流，对新柏拉细式哲学的表述，还有一些 
医药的处方和草药的用法。这些都被克纳1卽 2) 记 录在去 J ， 参见埃伦 
伯格的《无意识的发现》一书第79— S 1 页.贄经打动了歌德、荣格相尼采以及其 
他许多人的一部书是贾斯蒂纽斯 * 克纳的 < 膂雷沃斯恃的女预言家 ，越过 我们的 
内心生活和梢神世界的突出之处的开姶 >，2卷本 〈斯图 加特一蒂宾根^科塔出版 
公司，1829)。 ； 

© 在后来的出版物中，沙姆达萨尼认为 荣格拥 ^作实际上 gw 巫术心理学 
的课題"。 E ' r 

© 荣格在这个地区出版 IKT 作品，发表在4实»研究>上： ： 

© 参者丹尼尔 • 沙克恃的《内隐记忆，历史与当代地位《实验心 i 牵杂 
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志 ：学习 ，记忆与认知第13期 （1987) :第 501—508 当“在一个特定的倩节 

中被 编成密 码的信息随后又被无意识地、非故意回忆性地表述时'内隐的 S 忆 
就是显而易见的（第501页），荣格和他的周亊们其实正一直为此而努力，他们 
作了很多诸如词语联想和反应时闻差异的实想赛证明具有*情色彩的记忆 
在不知不觉之中，对主体当下行为的影啗 . 沙克特赞扬 I 9 世纪心理学研究者的 
文献，认为它们“在受制的经验观察的基础上*最先记录了内隐记忆现象 
页 h 虽然沙克特没有提到弗卢努瓦，但关 于内雎 记忆的另一种说法当然是潜伏 
记忆，认知心理学家们也已经对此进行了新近的实验研究* 最近 *研究者艾 
伦 * 布朗和达纳 ■ 墨菲根据自己的研究写下了《攢伏记忆*对»不经心的劂窃的 
推述 U 实艟心理学杂志：学习，记忆与认知>15(1989>:第43£—442页， 

㉑ 举例来说 ，《精 神病 研究》 中有着像 t 论歜斯底里型误读 MISO 4 ) 和 t 潜伏 
记忆 M 1905) 这样的科学论文，也刊发了他关于巫婆“ S _ W . ”的博士论文，此文从 
潸伏记忆的角度分 析了她 在鬼魂 W 体状态下所说的内容 • 《实着研究 > 第登 tt 了 
他的《记忆机能的实賒观察1以及他在词方面的研究. 

@ 荣格；《左芬 格演 讲集》 ，第10 2 页* 

© 同上，第103—104页. 

@可参阅例如道格拉斯 * _尔曼編3从历史的角度看记忆 * 埃宾豪斯之前 
的文歒 K 纽约：施平格尔出版社 ，1988), 

©荣格 和里克林的德客簾作 的养文 译本“正常主体之间的联系 "（1&04) 发 
表在《实狯研究>上.也可参见威廉*寒圭尔桕 t 荣格的复杂反应 （ ISO ?)* 宾斯万 
格主持的词联想实着 1, C 拳天 K 】984 h 第 1— 34页. 

@荣格和里克林<正常主体之间吟驛鴯},第打0段- 

© 彼》 * 斯韦尔斯， C 荣格没有说的 1,( 收获*荣格研 ft 杂志期 <1992)* 
第30页. 

㉘ 最好的资料当然*龈尔的 t — 个最急费的方法此书公开了荣格和斯 
皮尔瑣恩之间的关系，微起了众人浓厚的兴他 ti 的关系在一战以前广为人 
知，但后一代的信徒大多数对此并不濟瘇. 

O 卡罗事努托 *( 神秘的对林 h 第100页. 

® 在 K 早的报告中 * 这个太小女孩”的体名 被选为 "爱菌斯 • 施特恩"， 
而“施特恩"是用来表示里_的德文词. 
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奥托 • 格罗斯，尼采主义和 

母权社会的新异教主义 

1908 


从退化理论中搛退 


^ qOS 这一年是梢神病学和精神分析运动历史上的一个转 
iy 折点。就在这一年中，我们还发现了最早的证据，证明荣 
格灵魂中的资产阶级的基督教避难所已经被阿斯科纳新异教 
徒的波西米亚的下层社会人侵了。 

布洛伊勒在这一年发表了一篇论文，第一次创造了“精神 
分裂症”这个术语布洛伊葡使用这个词来替换早发性痴呆 
症，后者是克雷愾林 （ Kiraeplin ) 在1893年创造的_指的是日 
益严重地退化并可能导致死亡的那一类精神失常症6虽然布 
洛伊勒认识到这种无望的退化病例确实存在，但是他也用文 
件记录说有一大部分慢性病人的症状看起来很稳定，戒者说 
平缓，甚至有极少的痊愈的 例子。 并不是所有的早发性痴呆 
症患者都会退化到死亡的地步.因此，布洛伊勒的新槻念的 
提出是在精神病理学领域 S 脱遗传退化理论支配的重要 
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1908 年丨月 16 日，荣格在苏黎士市政厅发表了一篇关 
于 “精神 内容”的论文，并在1如8年4月26至27日在奥地利 
萨尔茨堡 （ Salzburg ) 召开的第一届心理分析学太会上重复了 
论文的实质性思想在精神分析学反遗传的论点基础上，荣 
格也否认了早发性痴呆症完全由遗传退化的因素决定的观 
点，并且引证说童年所受的创伤在产生心理情结方面的 作用， 
这些心理情结因而可能只是辅助性地激发了大脑屮“毒素”的 
产生，®正如荣格以前的弗洛伊德派同事们（如曾在这个问题 
上与荣格辩论的卡尔 * 亚伯拉罕）所意识到的那样，荣格的理 
论并不是对他们较为喜欢的退化理论的完全抛弃，而正是在 
退化理论的基础上，精神分析学宣称自 B 是一门科学和治疗 
艺术。 

还是在这一年，荣格的同事瑙克林发表并公开出版了对 
神话传说的第一次精神分析法。®这使得整个精神分析学运 
动进人了一个新的方向，因为在此之前它还是一项临床实践 
的运动，依靠对那些能够应答郝对其梦及幻想作出联想的病 
人的观察。这就是坚持认为榷神分析学是一门科学的观点的 
基础所在。但是神话和精炅的传说是无法应答的.因此，正 
如同克尔在《最危险的 方法》 中所说，正是在1908年，:精神分 
析学变成了一种承担转化整个文化并修正其历史的使命的世 
界观。在 190 S 年，精神分析运动的范 B 只限于医师的俱乐 
部，弗洛伊德想要保持这种状态，我们是医师，而且希望只有 
医师参与”。这是在19⑽年的萨尔茨堡会议上，弗洛伊德在 
奥托 * 格罗斯就“科学的文化前景”做演讲后对他说的话 
与弗洛伊德的愿望相悖，在这以后不久，精神分析学文献就开 
始同整个欧洲文化（文学，童话，神话，瓦格纳的歌剧，等等）纠 
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缠在了一起。正因为这样_它开始吸引艺术界和学术界知识 
渊博的人的更加广泛的关注。 


奥托 • 格罗 斯到达 贝格霉尔茨利 

^ Q 0 S 年之所以重要还因为它标志着尼采主义的医师、精神 
i y 分析学家和后来的无政府主义者格罗斯 （1877—1920) 和 
荣格的意义重大的相进。很多人，包括弗洛伊德认为，格罗斯 
是一个聪明、有创造力和超凡魅力的人根据琼斯的说法， 
弗洛伊德“认为只有荣格和奥托 s •格罗斯是他的追随者中真 
正具有创造思想的人奥托 • 格罗斯曾经写了很多见解深 
刻的精神病学和精神分析学的著作并曾受克雷佩林的领导在 
慕尼黑工作过，但他同时也陷人到了麻烦之中。他的吗啡和 
可卡因毒瘾使得他不得不（从1902年始> 在毋 格霍尔茨利和 
其他地方接受楮神病住院治疗，到 190 S 年5月他开始由荣格 
看护。他是新的性爱主义道禳规范的最激进的提俱者，并对 
他的同代人中许多著名人物有着极大的影嗆力。他就像许多 
认识他的人写的小说中的人物一样格罗斯的加人对精神 
分析运动极有价值 ，不仅 因为他的为赋，还因为他不是犹太人 
的后裔，也许最重要的^点是飩是汉斯 • 格罗斯 )( 奥地利格 
拉茨的一个教授，也是现代科学犯霸学之父 > 的儿子9 ^ 

格罗斯至少早在1904年耽对弗洛伊德产生了兴趣，并在 
精神分析运动得封世羿性公认的禪-年(从19郎年梅后正式 
开始）成为了一个受人荨敬的参 与者， 但是，也就是在这段时 
间里他更深地陷人了慢性吗啡癟中，而且，由于把尼采做为自 
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己的理论基础，格罗斯开始对如何改变德国社会的实践方法 
感兴趣.格罗斯把精神分析学作为实现尼采学说的实践手 
段，但是这却把棺神分析学推人到了弗洛伊德、荣格和其他精 
神分析学家所反对的那一极销，格罗斯能够在施瓦宾 
( Schwabing ) 的咖啡馆里即兴召开通宵的精神分析学讨论 
会，并让那些为他的人格魅力所着迷的人们完全按照自己的 
性欲去发泄，而不顾忌羞耻和罪恶感。 

很自然地，在1905年他从施瓦宾到了阿斯科纳，并在那 
儿断断续续地生活直到1913年。这是一个以格罗斯为主导 
的反文化的社交圈子，但是有一点应该明确：这个世界对 
1908年的弗洛伊德和荣格的资产阶级世界来说是完全陌生 
的，而且是十分可恶的实际上，格罗斯的世界是我们熟悉的 
十九世纪波希米亚的世界^那个与资产阶级生活格格不人 
的艺术、青春、野心、吸毒、独创性和犯罪的变动的世界。对具 
有创新精神的地图绘制者亨利_米尔热而言，波希米亚保持 
着以下的边界：“它北面与希望、工作、欢乐的气氛接壤，南面 
与必需和勇气接壤，东面和西面 则靠着 流言和 医院， ® 对于 
格罗斯生活、恋爱和死亡的波希米亚的世界轮麻来说_再没有 
比这更合适的描绘了 . 

劲了 1909年，很明显格梦斯已经臭名昭著了，于是弗洛 
伊徳断言他是一个没有脊梁的人，从那以后，格罗斯的作品就 
很少在精神分析学的文献中被提及——这是格罗斯的作品之 
所以只在相对晚近的时候才被捜集和重印的主要原因 

也许，格罗斯最著名的方面是，他与琛些将戒为主要文化 
名人的人，或与那些将在以后的岁月里向这些文化名人们传 

播格罗斯的尼采福音的人保持着联系。格罗斯著名的与冯_ 
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里希特 S 芬姐妹（即埃尔泽*雅费和弗里达 • 威克利，她们和 
格罗斯一祥都是已婚 >的暧昧的性爱关系以及这对姐妹将格 
罗斯的影响施加到其后来的情人身上 c 弗里达对她后来的丈 
夫 D _ H * 劳伦斯，埃尔泽对她的导师和情人马克斯 * 韦伯 
和“小马克斯”，即他的兄弟、同样是著名社会学家的阿尔弗雷 
德所传输的格罗斯的影响）都被马丁 _格林记录下来了，@格 
罗斯的妻子弗里达 • 格罗斯（冯_里希 特霍芬 姐妹的一个老 
朋友）和埃尔泽 • 雅费都在1907年为他生下丁儿子，两个母 
亲都将儿子取名为彼得。马克斯 * 韦伯是雅费为格罗斯所生 
的儿子的监护人。®因为雅费是马克斯和玛丽安娜 * 韦伯在 
海登堡的社圈（一个知识分子清谈和家长式资产阶级基督教 
的崇拜阿波罗的团体 > 中的学生和轰 密伙伴 ，格罗斯很快就被 
认为是一个很有魅力但却很危险的尼采式的非道德的倡 
导者。 

在1906和1907年格罗斯与雅费和她的丈夫埃德加一起 
在他们海登堡的家中呆了一段时间，终于也使得后者——韦 
伯的一个密友——接受了他的新的性道德*^在此期间格罗斯 
遇到了韦 伯一家 ，在1907年9月13日给雅费的一封信中马 
克斯认为格罗斯“有一种几乎超 凡鈞* 力这封信之所以 
重要还因为它包括了韦伯拒绝接纳格罗斯在1907年夏向 《社 
会科学档案 J 投稿的一篇文聿的理由 t 文聿的标題是“关于心 
理学的统治地位，始于尼采和弗格伊镲的心理学至上论'韦 
伯把文聿的手稿交给了雅费， ib 她转交给格罗斯 ，韦伯 认为这 
篇论文不是一篇学术作品而是充满了关于社会改革的心理学 
道德规范的形而上学 恩考。 因此，韦诂告诉雅费，“对我来说， 
没有必要把这些显然无可避免的尿布在我们的刊物上洗干 
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净。”⑮ 

大约在这个时候，韦伯已经阅读了关于弗洛伊德现有的 
一些主要著作，包括 ； 

毫无疑问，在解释文化历史的整个序列的现象中，弗洛伊 
德的思想将成为一种非常重要的资源，特别是在解释宗教、礼 
节、道德的历史中一一虽然从一个文化历史学者的观点来看， 
它的重要性决没有弗洛伊德和他的追随者们（在他们可以理 
解的发现的热情和欢乐中）假定的那样普遍 # ® 

从 190 S 年开始，这确实是精神分析运动采取的方向。但 
是，早在1907 年， 韦伯就发现在弗洛伊德的圈子中已经以弗 
洛伊德的天才和人格为中心，形成了一个颇具吸引力的学派， 
而那些心理分析学家如格罗斯（甚至还有当时的荣格> 则有力 
地改变了他们的学说，把它变成: T 似乎是诉诸子体验的宗教 
韦伯在他对格罗斯的手稿的批评中如此评价： 

像这样的绝对命令：“到弗洛伊德那儿去，或者到我 
们一^他的学生——这儿来，来学习有关体自己和你的行为 
的历史其理 f 否则你.就是个胆 W 、 鬼 ，”不仅暴露了精神病学家 
和心理颐问有些天真的“部门爱国主义 ' W 且由于它很不幸 
的和“卫生学的"动机的*和使它丧失了任何道德规范的价 
值。但是，正如我已指出的那样，从这篇由始至终谈论道德的 
文章中，我看不见任钶实贜的公式 ，而只 有在心理学帮助下的 
“认识自己的义务' :哪儿有最轻微的那些相对论妁理想的价 
值存在的迹象？这 些价值 是对“ 觀的”，不姨 .定的”价值进行 
批判的基础。 ® t 

. 韦伯对构成格罗斯所采用的精神分析技术的基 m 舴、尼 

采式的“伪解放"哲学的批判，同样也适用子荣格早期的团体 
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以及延续至今的荣格主义者运动。如果威力无比的转变和革 
新可以作为对个性化的承诺，那么在这种新的存在状态下到 
底哪有实质性的价值呢？对这种威力无比的永久性的进化的 
确信使得人们更加易于受那些精英的影响，这些精英自己宣 
称对这个“程序”的模糊不淸的过程“无所不知'而他们则向 
客户承诺将向他们提供知识并以此谋生6这是韦伯早就发现 
并警告过的一个危险. 

雅费的怀孕和格罗斯在1907年到达海德堡打扰了韦伯 
夫妇并引发了一场关于激情在由道德唯心主义指导的中产阶 
级生活中的角色的辩论。韦伯夫妇与格罗斯及其追随者发生 
对抗，而玛丽安娜 • 韦伯则以第三人称传记作者的角度说“他 
们与‘精神病学思潮’的拥护者进行了无休止的讨论韦伯 
夫妇受到了格罗斯信徒的震动，但是他们没有发动一场谴责 
他们的运动，而是试着去理解这些年轻的性爱上的革命者《 
“的确，韦伯夫妇不得不氰服那些敢于冒险犯罪然后又战胜了 
这种罪行的人的勇气 

以下是玛丽安蠊 • 韦伯在关于嫌丈夫的传记对格罗斯及 
其思想的描绘： 

一个年轻的心理学家，弗洛伊穗的一个信徒，凭着他 
聪明的头脑获得了相当的影响。他以自己的方式解释了 
他的导 师的新 洞见，并从中引出： T 激进的结论，宣布说一 
种性爱共产主义，与通常所说的“新遭德”相比更加无害^ 
他的信条的巡辑扣下 r 色情主义对嶝强生命的价铖是知此 
之大，以至于它必醫摆脱外在瀬虑:和法律等的束缚，更重 
要的是，避免与日常 生活#为 r -体。 如果，婚蛔暫时仍然 
必需作为对妇女和孩子的照顾而继续存在*爱情就应该在 
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这个领域之外欢庆。不管对方得到怎祥的性爱剌激，丈夫 
和妻子都不应该互相嫉妒9嫉炉是某 种卑# 的东西 。就 
像一个人有好几个朋友一祥，人们也可以在不同时期有一 
些不同 性伙伴并彼此“忠于”对方 。 但是对单独的一个人 
保持永久的感情只是幻想，因此性关系的唯一性也是一个 
谎言。与同一个人经常的直接接触肯定会减弱爱情的力 
董。 在此基础上建立的性爱需要多方面的满足，一夫一 
妻制的限制“压抑” 了自然的冲动，对心理犍 Jji 不利1因 
此，远离那些阻碍人们获得新体脸的繚铐吧，自由的爱将 
拯救全世界。 ® 

伹是，正如韦佑夫妇发现的郅样，“把某种梢神病学 
的见识构筑到拯救世界的预言中是一种幻觉确实， 
马克斯 ♦ 韦伯能够敏锐地概括道，“既然‘梢神病学的道 
德’只要求‘承认你自己所是的和你所渴望的’，它实际 
上对道德的本质就没有提出任何新的要求，@格罗斯眼 
中的尼采的心理分析的道德也许只是提倡作为个性化的 
某种永恒的狄俄尼嗦斯式的革命，在韦伯夫妇的眼里它 
是令人讨厌并且很危险的。但是，他们很难说服他们的 
某些朋友接受这一 •新道德只是一个错觉的观点，.而当他 
们周围的婚姻扭曲和硖裂的时候，他们只能冷眼旁观。 

玛丽安鐮 ■ 韦伯说道，相侑弗洛伊德学说的人成功 
了，他的学说找到了信徒。在他的影响下男人和女人都变 
得敢于拿他们自己和他们伴侣的稍神幸播来冒除了，如 
果说有谁在与格罗斯的直接接鑪中，通过对这种性爱的尼 
采哲学的经历而通受了巨大的♦人转变的话 t 这个人就是 
荣格。 
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“我的孪生兄弟” 

在弗洛伊德的建议下，在萨尔茨鏟的会议（格罗斯也参加 
了这个会议）后不久，荣格开始了一项旨在把格罗斯从他的毒 
瘾中拯救出来的集中的稍神分析疗法。五月份，格罗斯以一 
个病人的身份来到贝格霍尔茨利6尽管有着某种色情的诱 
惑，尽管有对精神分析及其性纠缠的兴趣，1908年的荣格仍 
然是一个很出色的十九世纪中产阶级基督教的医师。虽然在 
哲学上自己也是一个尼采主义者，但他憎恨格罗斯在尼采的 
名义下做出来的一切 C 溢用麻醉剂，性生活放荡，甚至纵酒狂 
欢在1907年荣格在一个会议上与格罗斯见面后（荣格在 
这个会议上第 一次公 开捍卫弗洛伊 徳）， 荣格写了一封信给弗 
洛伊德，在这封信里他首次承认了羡慕稍神分析学家马克 
斯 * 伊廷顿 （Max Eitington ) 的“多配供制本能的无拘无束的 
精神发泄”，接着他对与格罗斯的思嫌十分相似的思想进行了 
谴责： 

格罗斯博士告诉我，他通过把人们转变成为性爱的非道 
德主义者而迅速结束了移情 . 他说在分析学家看来移情及持 
续的固着只是一夫一妻制的符号.，闻样的也是压抑的症状。 
神经病患者的真实健康状态是性爱的啡遽德。因此他将你和 
尼采相提并论。但是，对我来说这种性爱的压抑似乎是文明 
的一个十分重要和不可成缺的要素 r 虽然对很多劣等人来说 
是致病的 # 尽管如此，在世界的药奢里不可避免的有一些苍 

蝇。文明不正是体现为不幸的果实喝？我觉得格罗斯因赶性 
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爱的短命时髦而太离谱了，这既不明智，也不高雅，仅仅只是 
方便，因此它绝对不是文明的^因素 

既然这样，当格穸斯同意接受治疗后，在琼斯于 190 S 年 
5月13日给弗洛伊德写的一封信中发现如下的陈述就不足 
为 奇了： “我听说荣格将要给格罗斯作精神病治疗，我对此很 
担忧，因为荣格不是一个善于隐藏自己感情的人，而且他对格 
罗斯有一股十分强烈的厌 恶感； 还有*他们两人对道德问题的 
看法有着本质性的分歧。无论如何，我们只有期待最好的结 
果了 ，哺 

但结果是荣格、而不是格罗斯在这个过程中被转变了。 
荣格的态度发生了令人吃惊的逆转。荣格和格罗斯在一起度 
过了一些十二个小时甚至更长的令人疲乏不堪的分析课，荣 
格这样告诉弗洛伊德，我一固执 * 他就给我做精神分析.这 
样对我自己的心理健康大有 好处， ® 在这一切结束前，甚至 
当格罗斯突然从花园的墙上跳出去试图逃脱以重新吸毒时， 
十分失望的荣格仍然能够说：“无论如何他仍然是我的朋友， 
因为本质上他是一个有着不平凡思想的很好、很友善的 
人……因为在格罗斯的身上我发现了自己真实本性的很多方 
而，所以他看起来常常像是我的孪生兄弟——除了早发性痴 
呆症以外， ® 

在格罗斯身上荣格看到了自已的什么？在与格罗斯相遇 
以后，基于自己的兴趣和行为，荣格发现他更加现代，更加非 
理性，更加情绪潋昂了，而且身上#腊式的沉着或者说中产阶 
级基督教的态度比起他以前自认为的要少了。荣格开始用新 
的、现代的观点来审视自己、审视他的一生。格罗斯帮助荣格 
开始了从中产阶级基督教到现代意识的困难转变。也许，经 
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过大约一百万年的进化、而在近几千年才文明化的人类的自 
然状态确实是我们祖先最初的多配偶制。如同达尔文所暗示 
的那样，如果种族的复杂的适应性仅仅是逐渐地在长期的时 
间内形成的，那么人类也许就没有足够的时间去发展出能满 
足文明世界要求的新的复杂的适应性了。因此，对于某神生 
命形式——其复杂的适应性（诸如大脑、人的思想或灵魂）仅 
适合于狩猎者或采集者结合体的部落生活——来说，文明的 
城市生活及其道德和社会限制将会是一种摧毁性的，导致病 
态的障碍。就是这种认为祖传的生物学对我们现在的行为有 
着巨大的决定性影响力的观点 被一些 世纪末的名人（如荣格 
和格罗斯）广泛持有，虽然不是以这些精确的术语来加以表达 
的。如果他们现在还活着的话，他们将会很惊奇地发现 ：在二 
十世纪九十年代的社会生物学家和“进化人格心理学家”的著 
作中，这种从祖先那儿传下来的建立在生物学基础上的多配 
偶制的冲动作为决定人类社会行为的主要力量的观念取得了 
科学优势， 

由于与格罗斯的相遇，荣格与斯皮尔瑞恩的关系有了一 
个 突然的、性的转变。在此之前荣格与斯皮尔瑞恩是否有过 
性关系不得而知，但是在格罗斯使荣格转 向了他 的哲学以后， 
这种可能性无疑是大大增加了。1908年末或1909年的某个 
时候，斯皮尔瑞恩在自记中写道： 

我很沮丧的坐在那儿等他。现在他来了，散发着快乐的 
光芒，并且很激动地告诉我关于格罗斯的事，关于他刚刚从格 
罗斯那儿接受的观点（例如多配偶制>;他再也不愿意压抑自 
己对我的感情，他承认我是他第、一个，也是最亲密的女朋友， 
等等，等等 （当然 不包括他的妻子），他要把他自己的所有事情 
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都告诉我 

在1909和1910年荣格给弗洛伊德的信中，我们可以看 
到荣格承认他的“多配偶制成分”使他陷人了与斯皮尔瑞恩的 
流言中，后来荣格私下里说道“对我来说，一个美满的婚姻 
的先决条件似乎就是对不忠的允许 I 我也已学到了很多 
很明显，到此时荣格已经接受了格罗斯的语言和哲学。此时 
他已开始了对于神话学的认真研究，并且受到了 e 霍芬 
(1815 — 1887) 设想的史前母系社会中多配偶制的中心角色的 
启发，巴霍芬是一位著名的、有偏执倾向的隐居学者，他在巴 
塞尔因对父系家庭基础上犹太教与基督教所共有的社会观念 
的挑战而成了当地的名人。巴霍芬在学术界声名狼藉，但是 
虽然他被看作一个局外人，却能取得他家乡的教授们（包括尼 
采）的欢心6荣格报道说，看见了他心目中学术界的英雄布尔 
克哈特和巴霍芬在巴塞尔的大街并肩而行，而他——同大多 
数受过教育的人一样——肯定也知道巴霉芬理论的令人反感 
的含义格罗斯也是这样。但是格罗斯对把这些理论应用 
于实际却很感兴趣。 


注 释 

① 欧根 * 布洛伊勒 d 早发性痴呆的预后症状"一精神分裂群体 h 见 s 精神 
病学普通杂志 65(*1908):436—4S4 页. 

② C ， Ci • 荣格 《梢神 的内涵 K 1908),《f | 神病的梢神痗起全集》卷 3( 纽 
约：万神殿出版公司，I960)。 

③ 人们经常错误地认为（荣格主义者的出版物中也常常错误地报道说 h 荣 
格提出了 第一个 有关精神分袈症的生物化学理论，而实际上，他仅有的创 见是： 
这种"生 物毒素 （指的 是猜神 分裂〉能够在某种特定的环塊下 产生， 比如说因为身 
体受伤，而不仅仅是生命遗传所致， 
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® 此文发表的时候，釆用的是臧 廉 _ 阿兰森 * 怀特的英文译本 《神话 故亊 
中應望的达成和其中的象征主义》，见 i 有关神经和精神疾病的专门论文》.第21 
期 （纽约 ^神经和精神疾病杂志》， 19 1 5) 。关子里克林，参见迪特尔 • 鲍曼：《纪 
念弗朗茨 * 里克林》 〆 #天》<1970):第1一&页。 

⑤沃尔夫冈 ■ 施文恃克尔的 《作 为生活模式的热情：％克思 • 韦伯，奥托 * 
格罗斯的团体和性欲^讪莫姆森和奥斯特哈 麦尔： 《马克思 * 书伯及与他的同代 
人: K 第488页。 

® 关于格罗斯的文献不多，但正在增加. 最优 秀的单行本当癘伊*纽尔 • 
赫维茨的《奥托 ■ 格罗 斯：“ 天堂”——弗洛伊德与荣格的探求者 M 苏黎士和法兰 
克 福：苏 坎普出版社， 1979 h 英文作品可参看格秣选集中的 《冯， 里希特霣芬姐 
妹 》 和《真理的巅峰^有关格罗斯和韦伯矚子的关系，可参阅尼古拉斯 ■ 佐姆伯 
特的"马克斯 * 韦伯和 奥托， 格罗斯 ：科学 ，政抬 ， 性爱间的关系 '《政 治思潮 
史、第8期（1阳7>第132—152负， 

⑦ 恩斯特 • 琼斯： i 弗洛伊德的工作与生活 ，第 2卷； 成熟 的年代（1叫1一 
〈纽约：基 础从书 + 1955), 琼斯从 190 S 年2月27日弗洛伊 德给荣 格的那 

封信中，获得，这些资料。 C 参见麦圭尔编的《荣格 / 弗洛伊德书信集 ^ 第 126 
页 ，？4 F )。 琼斯认为格罗斯1904年写的 一 M 文攣以及 ]907 年出的一本书能够 
代表精神分析学，书中将弗洛伊德理论和当今的关于早发性痴呆症和躁狂铟抑 
郁的知识作 T 比较，琼斯将格罗斯比作“一个后来不幸成 T 稍神分裂者的天才” 
( 第29贞）。琼斯也承认 44 他是我进行精神分析实践的第一位导师》当他为病人 
治疔吋我常常在场' 

⑧ J • E _ 麦克 尔斯：《性爱 与无政府主义，奥托_格罗斯对徳国表现主义作 
家的影响》（纽约：彼得 • 朗 f 犹他州文学和语言学研究》 i 24 期，1933)。 

⑨ 欲了解汉斯 * 格罗斯的历史意义，以及为什么他似乎被这么多的历史书 
箱所忽略，请看威廉 * 约翰斯顿 K 奥地利的思想 K 伯克莱和洛杉矶：加利搞尼亚 
大学出版社 *1972 年）♦第 94— 95页， 

⑩ 亨利 ■ 米 尔热：《波希 米亚的生活 巴黎，1849 年八第 14页，此文译自 
杰罗尔德 ■ 西格尔 H 放荡不羁的巴黎：文化政淋与资产阶级生活的边界， 1830— 
1930 M 纽约 t 瓦伊金出版社3986)*華3页，西格尔还为我们撾供了一篇很有价 
值的传记体的短文： 《波 希米亚的历史 >。 其他关于欧洲历史上的反资产阶級或 
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非资产阶级亚文化群的更详尽的记录 t 可参 W 德国社会学家赫尔毽 特 • 克罗伊 
策4放费不羁的文化界对其插述的文畎 H 斯贸加特 ：1 兆 3) a 在这呰之外，当然 
还须加上由格林掸供的关于放葎不羁的文化界的文献资料. 

⑪这些材科出自庠尔待 ■ 吏里勒编辑的选集 K 奥托*格罗斯——从性爱 
映乏到社会灾难 K 法兰克福：罗宾逊出版社 ，1930), 有关奥托 • 格罗斯的作品 
至今还没有英文的版本。 

⑫ 格林： 《码 ■ 里希特*芬姐眛 h 

⑬参见松巴特； C 马克斯-韦怕与奥托+格罗斯 I 

⑭施文特克尔在他的《作为一件生活模式的热情 >中引用了这一段 〈笫 483 
页和495页） B 原信的绾写本出现在爱德华 * 龜姆加滕所编 d 马克斯 • 韦伯：其 
人其作 K 蒂宾根 s 奠尔出版公司 . US 4), 第644 —镙页 。 

⑬韦伯;《马克斯 * 韦伯》，第377页.韦桕在信中对干格罗斯的批评在第 
375— 3 S 0 页又被详细重复了一遍。 

⑮同第376页。 

⑫同上_,第379 页. 

⑯韦伯 K 马克斯 ■ 韦伯》，第375 页。 这是一本很有价值的书，它详尽地记 
录 r 韦伯的海德堡豳子里的故事，其中有乔治 • 席美尔，卢卡奇，卡尔 * 雅斯贝 
尔斯和其他许多著名学者以及政治和文学名人 。 

o 同上 。 

@同上，第374页， 

㉑ 同 h ，第 3 S 0 页. 

© 同上，第 3 S 7— 379 页。 

㉓ 麦圭尔 K 荣格/弗洛伊德书信集 h 箒90页（笫 46 J 封信 ） B 

® 帕斯考斯卡斯西格蒙徳 • 弗洛伊德和理 L 斯恃 * 琼斯书信全集 i , 第一 
页（信 

© 麦 圭尔： 《荣格/弗洛伊德书信集第153页（第 95 J 封信）， 

@同上.第 15& 页（第 9 SJ 封信 K 也可参阋荣格在1908年9月&日写给弗 
洛伊镩的信（第 108 J 封信），这封倌 进露出 瓤期望館与弗络伊德再进行一次面 
对面的交流，因为他刚 ffl 在和格罗斯的互枏分析中与之作 了一次 灵魂的交谈， 
** 从这方面来讲，格罗斯和我完全是对立的，但不管他有多么难对付，这次交谈给 
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了我数不尽的好处.尽管他的谈话中有许多讽劇，但谈话依然很刺激 。 令我久 
久不能忘怀”（第171页）。 

㉗ 大 * 巴斯《建立在生物学基础 J ■的人格心理学人格杂志》5&期 
(1 叩0年第 t 一 16页：大卫 _ 巴斯 《进 化中的人格心理学 K 《心理学年鉴 M 2 期 
(1991 年）：第4& 9 - 49 ?页；大公 • 巴斯 《人类 求鹣軎好的性别差异 ，在 3?种文化 
里得到验证的革命性假设》 t 《行为和思维科学 H 2 期 （19 S 9): 第 1—49 页。 其中 
的核心思想 * 即进化的影 ft 导致了人类具 有多配 «制的本性 * 在海伦 * 费希尔的 
{爱的解析 ：一夫 妻制，通奸 与 离婚的3 然史》 （纽 • W * 诺顿出版公司， 
1&92) 中得釗了从社会生物学角度进行的广泛论证。另外一个与此相关的理论， 
经提出就引起了众人的争议，它的提出者是西安大 略扣立 大学的教授 ： J * # 
利普+拉什顿 ，理 论名为、同 k 理论' 他认为个人在性格和行为方面的差异 
决定于一个人生理遗传下来的“繁衍策略'以及从到# k ” 的连续性1卩，从最 
大数量的繁衍沿代但不给予任何关爱 〈极 鏞的 战嗪） 到少繁衍而给予后代 
广泛的教养（极端的 k ——战略 K 现存的物种如牡蟠*每年产卵5亿个，都不予 
照顾.它们即足最好的例子；而 k 型的绝佳范例当属人类，拉什顿认为有一 
些人因力继承了一些非人类的因素，而产生/较强的 r 型性格（多 K 偶娥向）。 
要知道，按照达尔文的进化论*牡蛎，人，甚至真菌 t 各种各样的生物都®自同一 
个祖先 T 而这个祖先 在几百 万年的时间里 + 曾保持过 r 型的策路。因此，从进化 
认识论的角度而言，人龙生活.尤其是人类文明的微不足道的时期，并不足以抹 
煞深深植根于我们祖先之中的 r 型繁衍策略。请参阅 J - P - 拉什頓的《不同 k 
理论；个人弓集体差诗的社会生理学 K 《性格 与个体差异》第六期（1985>,第 
441 一452页；还有《弗朗西斯‘高尔顿先生，渐成说规则，基 H 相似性理论，以及 
人类生命史分析》，《人性学杂志期 （1990) : 第 117— 140页。 

㉘ P 罗泰努托 K 神秘的对称： K 第1价页。 

© 麦圭尔： 《弗洛 伊德/荣格书 信集》 第加7页（信 ]33 j >„ 

® 同卜..第289页（箄 175 J 封信）， 

㉛ 请参阅菲利普_沃尔夫一温 徳格 ： CC * G * 荣格一巴霍芬，布尔克哈特和 
巳塞尔 hfi ： 春天》（1976>:第137 —147页， 
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“ 妈妈！妈妈！ 这声音太 
奇怪了 ！”—— J • J •巴 
霍芬、奥托 • 格罗斯、斯 
特凡 • 格奥尔格和荣格 


母权制和多配偶制 

%格罗斯相处了那么长时间，一定让荣格知道了格罗斯 
%对韦伯及其团体的抵触，同时也让他知道了格罗斯的 
性关系、他的私生子和对施瓦宾-阿斯科纳反文化联盟的 
深深涉入，荣格太中产阶级化了，他可不敢为了深入自身 
的心灵世界而把自己的事业当作赌注。这样的分析中当 
然也包括大剂量的格罗斯自己的世界观，一种性解放的生 
命哲学和尼采的 灵性； 还有他所谈到的在阿斯科纳的新异 
教主义者中所进行的事业 6 对于我们的讨论来说，最重要 
的一点在于荣袼也许听到了格罗斯阐发他对阿斯科纳 S 
然哲学中太阳崇拜理论的吸收和借鉴 （如 果不是实践的 
话）。荣格也一定听到了格罗斯解释巴霍芬的人类社会母 
权制的起源论，而格罗斯和其他的阿斯科纳的人们正想通 

过他们共同的社会实验，把此理论重新介绍到欧洲，待别 
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是父权制的德国.格罗斯在这些领域内的执着努力都被 
详尽地记录在格林的精彩作品之中。 

据格林的说法，奥托 • 格罗斯对每一种异教学说都很熟 
悉”，他的学说攻击的目标不仅仅是基督教，而且也包括了在 
西方世界以基督教为中心成长起来的、并已大规模地阻止和 
取代 r 基督教的世俗信仰的整个体系。 ® 就像其他很多的为 
施瓦宾-阿斯科纳反文化所吸引的人一样，格罗斯也沉迷于回 
归到前基督的社会形式和异教的精神性的思想之中——在他 
的设想中这也包括从事神圣的群交的自由，就如同他想象中 
的我们的祖先所做的那样。晚年的格罗斯甚至在狂热的性爱 
(他称之为“阿斯塔特教派” @)的基砷上，发展了一种新的精 
神治疗形式。到了 1911年，当格 罗斯的 哲学和他的狂欢实践 
得到了认真的灵注之后，荣格可能是针对格罗斯，这样 写道： 
“我们不能把基督教的禁欲象征看成是一种特殊的道德生活， 
同样的，阳具崇拜和性爱崇拜的存在也井不意味着淫荡的生 
活。 

到1906年与冯 • 里希特霍芬姐妹会面及1907年与荣格 
相会之时，格罗斯已经超越了他在精神病学、哲学和精神分析 
学方面的训练，开始发展一种生命哲学，这种哲学还将巴霍芬 
的远古人类多配偶制和母权制理论结合起来。 

巴翟芬 

@管巴霍芬对尼采、弗洛伊德、荣格的重大影响并没有太多 

见诸于文字，但埃伦伯格仍然把注意力集中于此，作出了 
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自己的贡献。他写到 ：“巴 霍芬的思想通过各种渠道，影响着 
精神病学的圈子，而且他对运动精神病学的影响十分深 
远 ，⑤在 20世纪，由于荣格运动的宣传，巴霍芬在西方文化 
中颇具影响，而巴霍芬思想的强有力的根源则可能是在格罗 
斯及受格罗斯影响的荣格那里。巴霍芬的思想也受到了许多 
其他著名学者的认真对待，比如说像荣格的同事和好友，印度 
学研究者海因里希 * 齐默尔。 ® 

巴霍芬在19世纪 W 年代，花费 f 大量的时间来分析希 
腊-罗 马文化的遗迹，不论是在图书馆还是在远赴意大利的旅 
途中，他都在为此而努力地工作，以试图破解出很多古代的符 
号的隐意，他开始相信他正在寻找一段已被遗忘的人类经历 
的轨迹，这段轨迹实际上是属于史前的文明。他认为，他正在 
寻找母权制的证据，而这段历史却被替代它的父权制社会故 
意地 抹杀了 6 他的思想的形成初现于一本有关太平间的符号 
论的早期著作，而他的主要理论则在1861年出版的《母性的 
法则》书中被真正地、清晰地勾勒 f 出来。此书反映19 
世纪德国知识分子历史的一些主流思潮，特别是那些有关于 
世俗天堂和对“冥府”力量的痴迷的思潮。 ® 在荣格的私人图 
书馆中，还保存着 1 S 97 年版的《母性的法则》以及巴霍芬的其 
他几卷作品。 ® 

巴霍芬假设人类的发展经过了三个阶段，第一阶段是多 
配偶制度，男女双方平等；第二阶段，母权制；第三阶段，即现 
在的父权制。需要指出， 虽然一 些现代的女权主义者支持史 
前母权制的思想，但这种制度既没有先例，也没有任何关于这 
样一个社会存在的不会引起争论的史前证据。尽管一些人类 
学家和社会生物学家已发现了佐证，知道了在多配偁制的史 
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前社会，存在着男女平权的现象。 ® 

巴霍芬对于人类的发展阶段作了以下的 划分： 

1. “群婚” 阶段。 在这个野蛮的、听凭本能的、游牧的、共 
产主义式的、解放的社会里，多配偶制（包括一夫多妻制和一 
妻多夫制）就是其规范。两性都过着自由的、率性的生活*当 
然依照十九世纪中产阶级的标准，这种生活也许只能被称作 
残酷的或野蛮的。那时候，没有农业，没有婚姻，女人们是自 
由的、乱交的 ，她们 不知道，也不关心谁是孩子的生身父亲 & 
“地球上人类的”这一阶段的女神 在尘世 间的象征是古代形式 
的阿佛洛狄特。 

2. 历史的第二阶段就是真正的母权阶段。 巴霍 芬讲到 
在这个阴历的阶段中，农业成为了经济和社会的基础，这样的 
社会当然认同大地母亲的意旨在促进以平等主义价值为 
基础的社会的持续发展的最初的法律产生了在这个社会 
中，弒母是最严重的罪行。人的身体和大地受到了广泛的尊 
崇，而精神或智力则不受重视。黑夜与地下岩洞的黑暗被提 
到了神圣的高度.夜间或私下进行的加入神秘主义的入教仪 
式也始于此时。人们还热衷于同死者及其幽灵的接 触。巴霍 
芬认为希腊文明中的依洛西斯神秘主义就源于这个母杈阶 
段。当然，这时期伟大的女神当属依洛西斯之母得墨忒耳. 
这种看法是恰当的，因为得墨忒耳是谷抻，而巴*芬相信农业 
是女人发明的。 

3. 第二阶段后的一个相对简短的过渡阶段，以狄俄尼索 
斯为最主要的崇拜对象 & 这个阶段直接通向以太阳为象征， 
尊崇知识阶层，由男性统治的现阶段的父权社会。到了这个 
时期，阿波罗成了主神。父杈社会一旦磽立，所有与母权社会 
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有关的迹象就被有系统地清除了出去，虽然在巴霍芬看来随 
处都还存在着这种迹象——就如同勃拉瓦茨基曾宣称在世界 
各大宗教和哲学中都发现了隐蔽的“神秘 原则” 的证据一样 6 

在父权色彩浓厚的日耳曼人统治的欧洲，巴霍芬的理论 
遭到了来自大国学者和文化批评家的忽略与攻击。直到“世 
纪末”时，他的想法才风行一时（不管这让学术界多么馗尬 
1900年，当玛丽安娜 • 韦伯幵始致力于写她的第一本书 《法 
律发展中的妻子和母亲》的时候，她在构建自己的反对男权制 
婚姻的论点之前，先花了相当大的篇幅攻击巴霍芬和弗雷德 
里希 * 恩格斯的母权制理论。©这一卷中，京特 * 罗特写道： 
“玛丽安娜 • 韦伯的词句为整篇文章染上了一展雄辩的粉饰， 
读起来就像是对德国法律和德国丈夫的一般控诉尽管如 
此，对父权制结构的非难并不一定意味着赞同巴霍芬，回归母 
权制。实际上，在那时候的学术作品中，如果用赞同的口气引 
用巴霍芬的话，只会毁灭一个人的学术前途与信誉。用一个 
现代的类比，巴霍芬就像是他那时代的埃里克 * 冯 * 德尼肯。 
所以，尽管荣格对他充满了敬意，也只在20卷本的《荣格全 
集》中，引了一次巴霍芬，而且还是在他晚年的一篇论文里。 

格罗斯可就完全不同了。1913年，他的四篇文章发表在 
以无政府主义、共产主义、性解放为标榜的杂志《行动》上。这 
些文章，是他离开阿斯科纳后写于桕林的近作，集中了他在 
研究了尼采主义、精神分析、无政府主义、乌托邦主义和巴霍 
芬理论后得出的综合9多年来，他在专业会议上，咖啡馆里， 
出版物上，甚至和荣格的讨论会上曾经拥护过这些思想。格 
罗斯的 《如 何战胜文化危机》一文发表在1913年4月的《行 

动》杂志上，在文中格罗斯用革命性的言辞做了下面的论述. 
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荣格1912年的论文《心理学的新路》以及他在第一次世界大 
战期间所写的一些文章，都引用了此文。 ® 

格罗斯在一开始就提出：“无意识心理学是革命的 哲学， 
心理分析可以激发出人精神中的反抗，由此，进一步地解放出 
在尤意识状态下被束缚着的个性。尼采的精神和弗洛伊德的 
方法开启 r 将來有望实现的对所有价值的重估。弗洛伊德的 
方法非常实用，通过它，我们能解放无意识，得到经验性的知 
识，进而了解自身。一种新的伦理产生了，它建立在这样一种 
道德绝对命令的基础上，即 ：真正 地认识自己和自己的邻人。 
接下来，格罗斯详细说明了这样的观点 ：我们 以后将会意识 
到：我们只是我们的真正潜在自我的碎片，这种破裂部分地是 
由于我们性生活的冲突。性欲是永恒的内在冲突的动因。不 
过，这些冲突既源于童年时外部世界施加于个人的悲剧性欺 
骗，也归因于个性与自己内心的权威之间的冲突。从前的革 
命之所以胜利就因为革命者在自己的精神中确立了内在的权 
威，而这样的结果就是建立起了父权色彩更浓的政府 & 我们 
还必须要弄清楚，权威的根源出自家庭，由父权制家庭结构引 
起的性与权威的联合，禁锢着每一个人的个性。高层文化中 
的危机是由于妻子和家庭都处于奴隶制的束缚之中。格罗斯 
概括道：在无意识心理学的帮助下，今天的革命者，从最基本 
的形式——父亲和父权制开始，反抗压迫 。 而将要来临的革 
命则要迎来母权制的回归 

巴霍芬对此文的影响非常明显，尼古劳斯•松巴特在评 
论格林的《冯 • 里希特霍芬》时写_到：“在这里，奥托_格罗斯 
在理智层面上参与了世纪之交发生在施瓦宾的母权制的神 
话，它是作为男性专制的社会的对立面而存在的， ® 巴霍芬 



的母权制理想不仅联系着新的性伦理（如格罗斯所注重的多 
配偶制.以及后来荣格的接受和实践），同时也带有政治的和 
社会的目标。后来巴霍芬的理论在反文化圈子里风行一时， 
松巴特为我们绘声绘色地描述了当时的社会环境与气氛： 

德国浪漫主义的分支、宗教哲学、神话、崇拜玛利亚的异 
教、非理性的抗议行动、神秘的东方教派神学，从这么多的资 
源中汲取出一神观念，这观念随着另类者（包括作家、艺术家、 
同性恋者、被冷落的女伯爵、教授的女儿、面临认同危机的犹 
太人等）团体深夜的聚谈，而曰渐发展起来。这种观念集中于 
一个史前的、无政府的，秩序良好到令人惊讶程度的理想社 
会，在这个黄金时代，人类充满了喜悦，因为人们并不为他们 
自己而攫取权利，私人的财产也不是权利的基础，国家不是统 
治的工具；那个时代里，战争还没有成为各个民族间“时常要 
发生的交流形式”，女性，或者说的更准确些，女性的原则决定 
着社会化和文化生活的形式 

在所有这些夜谈中，最有名的也许当属 i 897 — 1903年 
间，在施瓦宾-摹尼黑团体的宇宙学派 ® 中进行的谈话。其中 
的主要成员有：自由学者阿尔弗雷德 * 舒勒 （1 S 65 — ]犯3)、哲 
学家兼笔迹学家路德维希 • 克拉格斯 （1872 — 1956) ——他们 
二人在后来的民族运动中名噪一时——慕尼黑大学的文学教 
授兼犹太诗人卡尔 * 伍尔夫斯凱尔、偶然出现的著名诗人斯 
特凡 • 格奥尔格 （1868 —1犯3)。1903年以后，格奥尔格有了 
他自己的圈子——格奥尔格团体，尽管他自己看不起政治，但 
他的诗所采用的民族形象 ， 激励了很多民族政治运动中的著 
名人物。格奥尔格创制了一个艺术化的神秘主义教派，其中 

包括背诵预言诗，仪式上的驱邪物和长袍，佩戴主教冠等 
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等这类正式的着装礼仪和欧洲各个神秘主义团体都有着 
联系，井在法囯颓废的“撤旦崇拜者”运动以及稍晚些的]9世 
纪 8 U 年代英格竺金色黎明运动中炼金术团体的文化精英们 
(包括 W _ B * 叶芝）中间又得到了 复兴， 这群由年轻人（舒 
勒32岁，其他人都是20多岁）所组成的团体聚在一起，边读 
边讨论神话、文化史和 文学. 对荣格影响最大的三位作 
家一尼采、卡鲁斯、巴霍芬——也都是他们喜爱的作家。® 

1899年，克拉格斯把巴霍芬的《母性的法则》一书介绍给 
团体里的成员，由此掀起了集中研究巴霍芬理论、并探究其含 
意的高潮 & @不久以后，宇宙论团体实行了礼仪的更新，向大 
地母亲致以崇拜，在理论上，将巴霍芬的群婚理论提到了很高 
的位置，并实行了它的最初阶段，这一教派公开反对犹太- 
基督教文化和资产阶级。1903年，克拉格斯和舒勒与格奥尔 
格和沃尔夫斯凯尔因为前两位的反犹太主义一再升温，终于 
决裂，此后，克拉格斯和舒勒将他们的大地崇拜思想及群婚主 
义与进化论生物学活 力论融 为一体，并且推动了建立在对 
“血”的神秘主义的神圣化基础上的民族异教主义 . 最终，他 
们与迪德里希斯及其血液组织，还有德国青年运动的成员们 
一起，参与到太阳崇拜仪式和其他的民族新异教的精神性之 
中来格林 认为： “战前的施瓦宾主义者是所有反基督教和 
反资产阶级倾向的撖流.德国在30年代需要对付这些倾 
向，©这个观点，其实也是在重复玛丽安娜 • 韦伯 19 36年时 
说过的 意见。 

有证据表明，荣格和一些偶然参与格奥尔格圈子的人物 
有直接的联系，因此关于他和这些团体成员的联系，有必要进 
行更详细地研究，例如，荣格的德囷同事 T 古斯塔夫 * 海尔和 
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豪尔一样，在 20 世纪 30 年代中期，与荣格成了合作伙伴，他 
经常在伊洛诺斯的研讨会上作发言，并与慕尼黑的格奥尔格 
团体有关联，而且他自己就是克拉格斯的民族生命哲学的忠 
实拥护者。 ® 虽然在20世纪30年代 t 荣格在关于尼采的《查 
拉斯图特拉如是说》的讲座上曾提及克拉格斯，但这不足以掲 
示他们之间的私人关系. 20世纪20年代，克拉格斯住在瑞 
上基尔希贝格 （ kikhkrg ), 离荣格的家不远。他除了其他民 
族方面的追求之外，还开拓了笔迹学研究，希望能从笔迹中了 
解人的品格，1897年，第一个笔迹学研究所在慕尼黑建立了 D 
虽然他的主要的著述是在哲学方面，但他的实用心理学称谓 
却是“性格学 s 在纳粹时期和到50年代 后期的 时间里，他 
所谓的“表达分析”和性格学构成了德国心理学的核心 . 这些 
理论最重要的用途就是纳粹时期挑选军官有关荣格和克 
拉格斯关系的证据到现在还没有出现。考虑到对荣格传记的 
删改和他在其信徒中的形象，这是不足为奇的，因为克拉格斯 
曾经是、而且现在仍被认为是德国法西斯主义和纳粹主义的 
先行人，我们只知道1925年荣格关于心理类型的一篇文 
章，发表在由克拉格斯编辑的《慕尼黑性格学杂志》的第一期 
上，这也许说明两人的关系比我们以前曾意识到的更为亲 
密施瓦宾和阿斯科纳集团在成员上有重叠，格罗斯因为他 
和舒勒及克拉格斯的情人（其中包 括赖纳 * 玛丽亚 • 里尔克 
和弗兰齐斯卡*楚 * 雷文特洛伯蓦夫人）的可能很亲密的关 
系而与宇宙论团体保持了联系。®克拉哥斯形容他的情人为 
“异教的圣者'和安徳烈亚斯_萨洛梅一样，她以精神和智 
慧，瀲励了很多朋友。大家也都承认了这一点 & 在年的 
自传里，她把施瓦宾集团推述成“一个精神运动，新的方向，新 



的抗议 ，新的 教派，或者说是用古老的教派去达成新的宗教可 
能性，@这个源于施瓦宾的理想，不仅代表了克拉格斯，格奥 
尔格，及他们所代表的集团的核心精神，而且也是格罗斯和荣 
格的思想所在 & 


英雄，母系的血统与重生 


年，巴霍芬的人类文化进化理论才在荣格的头脑中 
得到某种认可 & 如伺我们将要看到的那样，荣格的海克 
尔式的无意识，简单说来也就是巴霉芬式的无意识.和克拉 
格斯一样，荣格综合了生物学上的活力论，大地崇拜和巴霍芬 
的母权制理论，创制出属于他自己的一种民族运动。 ® 

巴霍芬无疑应被包括在荣格的第一理论一一种系发生无 
意识理论中， 191] 一 19] 2年中完成的《里比多的变化与 象征》 
一书对此作了描述 . 实际上，我们能在荣格1912年的信件和 
发表的文章中，发现巴霉芬的观点在荣格思想中所占的 分量， 
而这一年之后，这种重要性趋于下降。让我们来看一看荣格 
的“巴霍芬式的无意识理论”到底包含了什么内容。 

荣格很淸楚在日耳曼人统治的欧洲，科学的主要中心、即 
大学里的学者们.不愿意接受 巴霍芬 ，所以他也不敢引用怪僻 
的巴翟芬的作品.但《里比多的变化与象征》第二章开始的一 
节以“英雄的无意识源流”为题，荣格在这里应用了巴霍芬的 
人类发展理论，以此为基础，来确认 他在“ 种系发生无意识”研 
究中开发出来的里比多转换层次说。实际上，特别是这一节 
完全符合巴霍芬的思想，它也为荣格在这本书的其他部分进 
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行的关于英雄传说的讨论以及它们与母性情结之间的关系的 
讨论确定了基调。 

这一节的开始处，荣格再次回顾他在第一部分做的种系 
发生假设：“无意识通常是发散型的，它不仅约束个人使其不 
能脱离种族，而且使他们回归到古人以及古人的心理中来。 
这样，从总体而言，超越个人的无意识，是真正的心理学首要 
的研究对象，它不是精神物理学的荣格接着评论了他对 
太阳神话和先前这一段的精神分析的综合性讨论： 

与太阳的比较一再向我们表明众神即是里比多.那就是 
我们身上永恒不灭的一部分，它代表着我们之间的联系，通过 
它，我们知道只要种族存在，我们就将永不灭。它是整个人类 
生命 中的一 部分.它的生命之泉 T 从无意识的深处涌出，它和 
我们的一般生命一样 t 植根于人性的整体，我们其实都是小树 
枝，从母体上脱落，生根发芽于别处。 ® 

荣格又通过他对一些考古发现的讨论来介绍巴 S 芬。他 
吿诉读 者：“ 在维罗纳发掘出的文物中，我发现一幅晚期罗马 
时代的碑刻，其中有这四 幅图像 ，@荣格为我们画下了这四 
幅图 t 最开始的一幅明显代表着太阳.荣格解释说：“这些符 
号是很容易理解的，太阳——男性生殖器，月亮——阴道（或 
子宮）' 引人注意的是，这些符号所代表的，恰好符合巴 S 芬 
提出的人类文化进化阶段，而且其时间顒序也有惊人的一致 6 
父权制对应由太阳代表的阿波罗阶段；阴茎代表着过渡时期 
的狄俄尼索斯阶段；月亮是母权制.，子宮形象意味着未分化的 
群婚制时期9埃伦伯格也用图示吿诉我们 ，巴 霍芬所划分阶 
段的顺序与弗洛伊德的性心理发展阶段是多么的一致：古代 

群婚阶段相应于婴儿期的“多形态性欲倒错”；母权制就像前 
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俄狄浦斯的乱伦阶段对于母亲的依恋；狄俄尼索斯过渡期正 
好代表着阳具时期；父权制代表着生殖器时期。 ® 




图3 荣格在巴 S 芬彩响下发展出的关于文化演变的四个图像 
(摘自 《无意识心理学》，第 isa 页 h 


对弗洛伊德而言，巴霍芬很有可能是他精神分析个体发 
生学的基础（尽管这是个未得到承认的基础），•而对荣格而言， 
巴霍芬在他的精神分析种系发生学的形成方面也起着关键性 
的作用。海克尔从进化论生物学的角度给了我们统一的答 
案：“个体发生重演了种系发生。”概括地说，这就是荣格在《里 
比多的变化与象征》一书中所发餍起来思想的基本理论结构。 

我们能从荣格和弗洛伊德的来往信件中，指出能够证实 
此种认识的证据 & 1912年5月8日，在其完成《里比多的变 
化和象征》第二部分至少两个月以后写给弗洛伊德的一封信 
中，荣格试图向弗洛伊德解释他对“乱伦”问题新的理解，他清 
楚直接地暗示他己经接受了巴霍芬的观点，放弃了弗洛伊德 
关于乱伦的俄狄浦斯情结的解释及其父权制的偏见。俄狄浦 
斯文化发展理论仅限于父权制模式下。荣格对弗洛伊德说在 
某种程度 i ：， 

更加真实的多的乱伦傾向，可能发生于早期的、缺乏文明 
的母权制社会阶段，即母系家庭中。父亲只是偶然的出现，地 
位非常低微，所以（考虑到当时总体上的性混乱）他不会有任 
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河兴趣制定对付自己儿子的法律（实际上，也不存在父亲的儿 
子这样的称谓 

弗格伊德在1912年5月14 0的简短回信中，一开始就 
告诉荣 格：“ 你不会竒怪吧.我还不明白你关于乱伦的概念。” 
接下来，信的内容不仅包含了一种明显倾向于达尔文“原始时 
期的假设'以此反对巴霍芬，而且批评了荣格自己已被人所 
知的拥有多个性伙伴的行为。他想让荣格明白，他很清楚荣 
格有可能是想用巴霍芬的理论为自己的行为寻找合理化的解 
释，他说道：“母权和妇女当政不可混为一谈。对后者_没什么 
可以多谈的&而母权则与多配偶制条件下对于妇女的贬低非 
常一致， 

由于埃伦伯格敏锐的学识，我们发现了更早的证据，表明 
弗洛伊德对荣格（及他之前的格罗斯）追随巴霍芬的思路为精 
神分析所做的修正深恶痛绝。1912年2月，弗洛伊德为法国 
艺术史学家萨尔蒂奥的一部作品写了一篇摘要，发表在《精神 
分 折中心 刊物》 上，对荣格 （下面 这段摘录中提到的门徒“约 
翰”>及其所沉迷的反对弗洛伊德（“圣保罗”）的巴霍芬和母权 
制（像狄安娜，马利亚这样的女神）进行了直接 驳斥： 

二千年之前，以弗所 （ Ephesus ) 的狄安娜神庙，就像现在 
的卢尔德 （ Lourdes ) —样，吸引着无教的朝圣者^公元54年， 
最初的传道者圣保罗来此布道，要求人们改信基督教，这种情 
况持续了数年。由于受到迫害，他就组建了自己的团体。这 
使金匠的利益受损，金 E 组织起来，发起了一场推翻圣保罗的 
暴动，他们高喊着，以弗所人的狄安娜才是伟大的神。”在一 
个叫约翰的人的影响下，圣保罗的信徒不再忠实于他，纷紛倒 

戈。约翰则与马利亚一起，推进了母神的崇拜 6 朝圣者又回 
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来了，金匠重新找到了工作 

正如埃伦伯格幽默地说法一样，“人们不需精通释义学也 
可以猜到它的寓意 

让我们回到《里比多的变化与象征》一书 。 荣格运用4个 
巴霍芬的符号作为自己的论证的基础，申辩道： 

如果这个条件得以 满足- • 就是说从不同的方向看过 
来，里比多符号论的分析最终都将回到与母乱伦的问题上来， 
那么我们可以想见，被提升为上帝的里比多的渴望（它被压制 
在无意识中）实际上最初只是一种与母乱伦的渴望 

荣格接着转移了话题，将太阳在天空中的运行与英雄传 
说中英雄典型的游历过程做比。荣格在这里引用 r 吉尔伽美 
什、狄俄尼索斯、赫拉克勒斯、基督、密特拉等要么行将就木、 
要么刚获新生的“救世主”们，作为流浪英雄的例子。英雄的 
漫游就像太阳一般，在“寻找着自己的失踪的母亲' 每天太 
阳东升西落，其起点和终点都是一片神秘的王国，也就是歌德 
主义者的“母亲的怀抱' 因此，英雄神话就是太阳神话 . 荣 
格乂进一步地概 括说： “不过，就我看来，英雄的传奇实际上就 
是我们正在遭受着摧残的无意 w 的传奇，因为无意识有着无 
法遏止的、探求自身存在的一切深层世界的渴望；有对母亲的 
身体及通过它们与永恒生命的无数形式进行交流的渴望 

在这一章的结尾，荣格 玫掮了 《浮士德》第二部分中很长 
的一段，这一段描述了浮士德初次深人奇异的母国的情景。 
需要注意的是，我们从歌德关于温克尔曼的评论及其他渠道 
中得知，1829年后半年到 1 S 30 年前半年，歌德写这一幕的时 
候*他头脑中所想的是希腊神秘主义教派埃莱夫西斯的“双女 
神”（即得墨忒耳和其女儿珀耳塞福涅女神）的初人教者的回 
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归仪式，尽管没有强有力的证据显示人门的经历能给加人 
埃莱夫西斯神秘主义的新手传递些什么，但人们一般猜想这 
些新手们町能看到了某些图像或珀耳塞福涅在冥府的景象， 
而后者会为他（她）在来世的位置提供“更好的 希望' 换句话 
说，神秘主义用仪式化地降人地府母国的经历来拯救新人，唤 
起新人的生命活力.歌德看过普卢塔克的作品，所以很清楚 
埃莱夫西斯神秘主义的内容，当然他和荣格都知道西塞罗的 
说法：在埃莱夫西 斯中， 新成员将被昭示如何快乐地生活，如 
何怀着希望而死”。⑬这也羞不多是我们所知道的新成员的实 
际经历的全部了。这些埃莱夫西斯神秘主义的特殊的经历， 
已被正式实行了一千多年，它是关于古代的未被揭开的重大 
谜团之一。 

歌德对这个秘密也很着迷□在1830年1月10日，埃克 
尔曼访问了歌德，让他更清楚地解释一下浮士德的地府经历， 
埃克尔曼这样报道歌德的回 答：“ 可是他还像往常那样，把自 
己裹在神秘的迷雾之中，眼腈瞪得很大，盯着我，嘴里重 复着： 

‘妈妈！妈妈！听起来太奇怪了。’”® 

《里比多的变化与象征》的其余部分基于巴霍芬关于史前 
群婚制和母权制的理论及英雄传说所揭示的如何回归母性以 
使生机重新焕发^就像埃莱夫西斯神秘主义刚人教的门徒 
通过与趄验王国神灵的直接接触获得新生一样——的基础之 
上。太阳英雄降人母国 （或 者说是大地母亲），在那里，他通常 
进行斗争，然后获得重生，此为古希腊神秘主义教派在仪式 
方面所展理的经典情节。因此，星星，是母亲世界的夜空里， 
太阳的另一种形式 ，或者 说代表了太阳沉人大地母亲后的另 
一种形式。但在《里比多的变化与象征》中，荣格 宣称： 不论是 
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从个体发生还是种育发生的角度来看，都有证据显示，我们每 
—个人，只要回归自身母国 C 无意识的最深层），就能获得新 
生。要达到这个目标，我们第一步要做的就是内省：让“里比 
多深人自己的‘内在深层’”，也就是深人荣格特别指出的“记 
忆的世界但真正要达成新生，就必须改变内省的方向， 
回到已被遗弃的“表层世界”： 6 ‘如果我们的里比多能成功地放 
松.然后把自己推上去到达一个新世界，奇迹才能出现。通往 
冥界的旅程是青春的源泉，新的生机从这个貌似死亡的地方 
涌现出来， ® 

以上所讲的内容，最终令原本有着实用头脑的荣格发展 
出了内省精神疗法的第一步 D 此种疗法——积极想象——能 
让个人直接进人母国，以重新焕发生机，或是走进冥界，与祖 
先、死者接触。但正如在关于“母亲和重生的符号论”一章中， 
荣格对于‘‘恐怖母亲”的讨论所暗示的那样，降人母国并不一 
定是一段愉快的经历.实际上 + 尽管有些人会重新焕发生机， 
而某些英雄的“脱离母亲的斗争”則可能导致“ 消亡' 作为一 
部应用了很多从弗兰克_米勒那里得来的幻想素材，特别是 
从贝格霍尔茨利的住院病人里汲取的医学材料（错觉与幻觉） 
的著作，《里比多的变化与象征》更大的兴趣在于表明：这些幻 
想材料是早发性痴呆患者的精神退化的产物。 

荣格理论的涵义是：退化得最厉害的病人，他们的错觉和 
幻觉会展现出最为久远的，基督前的“地球人”形象，因为如同 
巴霍芬所提出的那样，它们构成了人类最皁的社会基础 6 在 
最深层的“地球人”的观念中，地球形象往往和太阳形象及月 
亮形象融合在一起，和太阳的形象及星星的形象融合在一起， 
而太阳和月亮、太阳和星星又往往特别是以两性的形式结合 




在一起的。按照巴霍芬的史前史理论，这些形象所代表的里 
比多生命洪流可以在自然状态下发挥作用，对我们的祖先而 
言，这不会有任何的问题。随着人类进化到月亮——母权社 
会时期，及太阳——父权社会时期，这些新的阶段及其代表形 
象与早期多形态且无处不在的群婚意识相比，出现了 分展的 
区别化和个性化。现代的精神病患者的精神，不论从生理上 
还是心理上，都不能与几万年的父权意识妥帖地对应（其中犹 
太-基督时期才2000年），因此，是地球人的里比多流的出现 
特别使这些个体面临很 大的困 难而感到朿手无策。尽管如 
此，从理论角度讲，分析精神病患者头脑中出现的形象也许有 
助于 r 解他们退化的程度. 

我们知道，在 m 2 年完成了《里比多的变化与象征》第二 
部分的时候，荣格意识到他不再是基督神话的信仰者，他也基 
本上看清了自己异教徒的精神根源与身份。这样，他选择了 
巴霍芬的母权制理论和日耳曼学术界对雅利安民族的研究成 
果，以确定他的新的异教徒的身份就是必然的了.我这里想 
谈的是，正是格罗斯为荣格打开了这些神秘主义的大门，为他 
1916年时建立自己的关于救赎的神秘主义学派铺平了道路， 
荣格有意地使这一学派活动在传紇的学术与医学的界限外。 
从这个意义而言，荣格学派在相当程度上属于施瓦宾-阿斯科 
纳传统，这个传统也同样指望从巴霍芬那里能得到个人与文 
化新生的线索 a 松巴特这样地评论这些世纪末的 学派* 

母权社会的神话联系着过去 v 奥秘与精英主义，同时也与 
最为特异的太阳、鲜血、死亡的教派交织在一起。它有意识地 
反对业已建立的学术科学（还有学术事业），它有着神秘教规 

的特点，它的支持者既不想被人启蒙，也不想在政治上变得特 
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别有影响力，但信服那些“已得道者■"或“有见识的人”的个人 
魅力， 

特別是后一种形式，即个人寻求有魅力的先知的引导的 
学派，是荣格学派一开始就有，并想一直保留的。现在荣格主 
义分析家的团体在更大型的荣格主义运动中，表现出来的作 
为荣格神秘主义学派的真止入门者而拥有的富有魅力的权威 
形象，其目的也尽在于此。有文这点的内容，最后一章中，将 
有详细的说明。 

在荣格1909年年刊上的论文个人命运中父亲的重 
耍性” -- 中，冇来自他和格罗斯互相分析的材料，文章的结 
尾 ，荣格用了贺拉斯一段神秘的拉丁文，也许这段文字很好地 
指涉 r 他的 4 ‘同 胞兄弟”格罗斯对他的影响一一既有好的影 
响，也有坏的影响“（为什么是这样> 只有这个天才能够知 
道 ——他 是统治 我们生命之星的同伴 ，人 类本性的神明，虽然 
在每个 申个的 生命中他都难逃一死，并且不断变幻面容，时黑 
时 A 。 ”銘_ 

在贝格霍尔茨利4多不知名的病人中，格罗斯也许是最 
突出的，对他的记录最 1 完整，而且他和阿斯科纳有着联系，他 
在神话学，神秘主义，和古希腊神秘教派等方面均有相当广泛 
的知识，根据荣格的报告，1904 —1907年间贝格霍尔茨利的 
病人有1325人，我们可以推测，在接下来的四年 （1908 — 
191】）中，数目也不会有太大的变化这么多人里面，有多少 
是阿斯科纳的受害者，神智学者，以及知道太阳崇拜和巴霍芬 
母权制符号论等神话知识的人，这个数目，很难弄清楚.然 
而，冇证据表 明：那 黾的其他病人也可能会具有这方面的专业 
知识：1908年，荣格提到了一个（和荣格一样）“年龄在 30—40 



岁之间'“学识渊博，才智卓越并出版过几部优秀著作的外国 
考古学家这位学者是谁？是不是荣格某个在自的作品 
中引用过其著作的人？在我们进一步考察荣格关于为某种种 
系发生学、以及为后来的集体无意识寻求根据的要求时，应该 
认寘思索一下贝格霍尔茨利的病人群体的特殊本性。 
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⑩ 费希尔 d 爱的解析》为这一论点给出了有力的证据，并重新对巴霣芬的 
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思想作了中肯的评价。第 2 SI — 2 S 4 页。 

⑪玛■安娜 ■ 书伯 d 法制发展中的妻子和母亲 K 蒂宾根：莫尔出版公司， 
】907> r 

© 罗特 H 玛丽安娜_韦伯和她的团体 h 第12页。 

⑬奥托 ■ 格萝斯：《如何战胜文化危机》4行动》 3(1913) s 3 S 4 —87页。 

⑭松巴特 K 马克思_韦伯与奥托_格罗斯 h 第 13 S 页. 

⑮同匕 

⑯宇宙论学派作为一个团体爿不大，何非常有影响力.很多出板物都提到 
了它，但要说处理得嚴好的还是格林的《冯 • 里希特®芬姐妹■^第73—郎页的 

内容。 

⑫关于格奥尔格时生平和宗教活动可兄于有恩 * 安镲鲁斯的“斯泰芬 * 格 
奥尔格的福苜'这是他的茗作《西格弗里德的 诅咒： 从尼采刭海赛的德国路程》 
中的.-审（纽 约：义 艺协会1町2,第 171 — lf )7 贞>。 

⑬有关法国頹废者的“撤巨岽拜主义”的情形.可参阅詹姆斯 • 拉弗的作 
品 A 第-个颓 废者 ： J • K * 于斯曼斯的怪异生活 K 纽约 ：要塞 出版社.第 
UO - 页 。 J ■ K •于斯曼斯的著名小说 < 那边 KHBasulS 9 I ) 细致地描绘了 
撒曰岽 拜者的令入郁闷的弥擻并反映了一些法国秘密宗教的颓废派人物的活 
动 ， 关于金色黎明及其实践活动，可参阅埃利克 * 豪的 《金 色黎明的魔法 师们： 
魔法团体的文献史 ，1 SS 7 —1923》（伦教：劳特利竒-基根.保罗出版公司，1町2). 

© 迈克尔_梅茨格和埃丽卡_梅茨格 J 斯特凡 • 格奥尔格 K (纽约；特威 
尼 [ Twaytie ] 出版公可，第35 页， 

级 约瑟夫 • 坎贝尔错误地把发生的时间说成是20世纪20年代 。 见巴霍芬 
的《神话，宗教和 母权》 中第 S 页约瑟矢 • 坎铒尔所作的《序言 K 

© 林克 （ Uukdd 斯特凡 • 格奥尔格和舒着作品的粜 拜者》 ，箄 60— 61页。 

© 在迪薄里希斯的钽织下》1913年虫液组织和自由德意志青年的成员共同 
在迈斯纳山 h 举行宗教集会。克拉格斯发表演讲，指出现代文明正在扼杀人类 
的灵魂，因此人们裔要间归自然，冋归大堆母亲.参见英斯 d 国家社会主义的神 
秘起源》， S 3 页. 关于这次事件的描述以及克拉格斯 t 朱利斯 • W 本和其他人演 
讲的文本，参见欧根 • 迪德里希 斯编： 《自由德 S 者年 ：在迈 斯纳离山上的一瓦周 
年纪念 i 〔耶拿 t 迪德里希斯出版忭， 
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㉓ 格林 ： 《M ■ 里希特霍芬姐妹》.第 so 页。 

㉔ 见 韦伯： 《神秘主义团体》第 39 S 页，第 397—398 

© 路德维希 ■ 克抟格斯 JH ： 术表现运动与艺术创造力、艺术科学基础 h 第 
3钣（莱 比锡： 巴尔特出版社 

% 性格学和表达分析的影响 JE 在提髙 T 乌尔夫瑞德 ■ 戈伊特的《纳粹徳国 
心理学的专卟化》一书中对此作了详细时论 fl 这里采用的译本山 R * 霍姆斯完 
成*剑桥大学出版社在1^02年出版（徳文原著出版于 lysi 年 >。也可参阅乌尔 
夫瑞德 ■ 戈伊特《纳梓时期的律国心理华 K 见阿什和伍德 沃德： 《二 I 也纪思想 
和社会中的德国心理学 h 以及 ■ F ■ 格劳*编，《国家社会主义时期的心理学》 
C 柏林：施普林格出版社 .1 M 5)。 

㉗ 克拉格斯的这一想法，可参阅卢卡奇的《前法西斯和法西斯主义者的恬 
力论》 ，《理 性的毁灭、第 522-546 JJT , 

© 见荣 格的： 《心埋类型》，《人类学杂志。性格学刊物 . : H (190 : 第 

45 — SS 页. 这可在《心理类型》中找到 a 在《全集》里漏掉了上文提到的副标题. 
也没有提到和克拉格斯以及与性格学之间的关系 。 

© 很可惜，芬尼 • 莱文特罗和里尔克 （ rilke ) 间的事情在沃尔夫冈 * 莱荇曼 
恩的《生活》一书（纽约：弗洛姆国睜出版社 •19 S 4) 中只是转弯抹角地被 提到. 

㉚ 格林对此作 r 翻译并在《冯 • 海希托芬 姐妹》 第94页加以引用，她的自传 
中也有某些关于宇宙圈成员向大地母亲祈祷的描述。 

㉛ 宇宙沦团体的目标和新异教情感十分切合，这深深激励了 荣格； 宇宙论 
诏体的成员们相信人类因为理性化 ifii 使得炅臃彻底地腐朽 r ， 只有重新地唤起 
失落在犹太-莘督教西方文明中的文化层神话，才能使人类获得择救，克拉格斯 
和舒勒都相信心醉神迷地拥抱异教主义町以让人重建与终极生命力的神秘联 
系；在克拉格斯看来，德意志民族的部讅在信奉基督教以前，就是这么做的.舒勒 
则义为罗马帝国一直在从亊这样 的神秘 宗教实践 & 〈梅 茨格八斯特凡 • 格奥尔 
格第 35—36 页） D 

© 荣格无意识心理学 K 第290段. 

® 同上，第3]&段， 

㉔ 同上，第316段。在 1& S 页上第 316* 邾317段他解释了这些阁. 

㉟ 埃伦伯格 Z 尤息识 的发现 S 第223页<> 
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㉟ 麦4：_尔： C 弗洛伊德/荣格书倍集》，第503 央 ：（ 第； ii 幻封倍）， 

© H h ， 第504页（第 3 UF 封信〕。 

通埃伦伯格翻评并 V ；【用了这一段，见他的《无意识的发现》.第 S 16 负，最早 
提及这个问题的还是弗洛 伊德： 《格罗斯是以弗所的祅安挪》，《精神分析方法 
D 12) :第 15 S - 159 它也被包拈在丫弗洛伊徳的《榀准版本》中， 1 L 

第 -3 以页。 

㉝ 埃伦伯格：《元意识的发现 I 第316 
m 荣格 〆X 意识心理 D . 第317段。 

帥 R _ L 。 

呦这也被记录在 r 哈罗徳 * 扬茨以 f 发人深思的著 作中： g 浮士徳> 申的 
母亲：时 ㈣ 和刨造性的神活 〆 巴尔的庠：约翰斯 • 萑 普金斯大予出版社， 1969) c 
⑬如尔克特在他的典范性的著作《古代神 1( 主义教派页>中翻译用 
了这一段。 “ t 人甫求“和"超凡体验”这网段对于理解希腊神秘主义的体验其有 
持殊价值. 

㉞ 【自扬？^《〈泮士德）中的母亲 ■^第 71页。 

© 荣格： 《无竞 识心理学》.笫458段。 

⑯同上*第段。 

⑰松巴特 H 克思 • 七伯和奥托-格罗斯〗，第 I 3 FJ 页„ 

嵆 O G • 荣格： 《个人命运里父彔的重要性: K 1909 K 弗洛伊德与精神分析 
H 《全集》卷4< 纽约：万神殿出版社 ，19 fiU 第 692 n 段， 

⑬ O G ，荣格 K 楮神的内涵》，第 ISO 段， 
m 同上，第34〗和342段. 
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集体无意识的幻想 
开拓： W09— 1915 


1909—1910 

1 年 9 月，克拉克会议在美国召开，这次会议汇聚了荣 

、弗洛伊德、费伦齐等一些人。在荣格归来后的某一 

天，他做了一个梦，现在这个梦的内容已广为 人知。 在梦中， 

他顺着时空的轨道，沉人一座老屋，他自己说正是这一段梦中 

的经历让他产生了有关集体无意识的念头。实际上，他的种 

系发生无意识理论的最初原型也由此而来 # 对于这个著名的 

梦，有关荣格的作品给出了各种不同的版本（特别是雅费在 

《回忆，梦想，反思》中精心修饰的那个版本）①，但荣格自己在 

1925年4月 6 日的分析心理学研讨会上用英文所作的自评， 

可能算得上是最直接的信息了。在描述了自己和弗洛伊德在 

前往美国的航程中如何分析对方的梦境之后 （比起 荣格来，弗 

洛伊德描述梦境的水平无疑要差一些），荣格说道： 

在从美国回来的途中，我做了 一个梦.正是这个梦成了这 

本书-《无意识心理学》-的濂头^以前，我对集体无意 
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识一无所知，我觉得意识像一间上层的屋子，底下是无意识构 
成的地下室，再以下就是产生本能的肉体之躯.而本能往往 
与我们惠识中的理想不一致，所以，我们常常把它们压制下 
去。这是我自已经常使用的伎俩，直到做了这个梦为止 & 我 
希望自己在这里所说的不要太主观。 

我梦见自己身处一所中世纪的故宅，庞大而布局精密的 
大宅子，有许多房间、走廊和楼梯，我穿过街道，走进其中的 
一间哥特式穹顶的房间，接着又进入地下室。我自以为已经 
来到了最底层，但很怏一个方形的洞出现了。我手中的灯发 
出了幽幽的光，借着灯光朝洞中看去，下面还有绵延的楼梯。 
拾级而下，楼梯古旧，遍布尘埃，发出了嘎嘎的声响，空气也像 
是要凝固了，整个气氛动人心魄，我走进了另一间地下室，这 
里的结构更加古老，可能是罗马时代的，居然这里还有一个 
洞！从中，我看见一个古墓，里面满是史前的陶器、骨头和头 
盖骨。上面的积尘从未被动过， B 此这一定是一个大 发现。 
就在这时我醒了。 ® 

梦中从时空中回到过去的经历让荣格想起了自己从前对 
考古学和史前人类的职业兴趣。1925年，荣格告诉他的听 
众，关于这个梦，他具有“某种强烈的非个人的感情”，他也就 
是说，他具有这样的感情，即：在梦中所见到的影像并非出自 
个人，而是来源于种系发生或是某种超验的来源 & 然而，弗洛 
伊德的阐释则从主观和个体发生的角度，他认为荣格的梦代 
表了一种死的愿望，此观点和其他人单纯地将之解释为荣格 
“想死，想被葬于两层地下室之下”相比还是有很大区别的 

对于弗洛伊德的解释，荣格并不满意，为了寻得梦境所代 
表的真意，他本能地采用了一种方法：积极想象 & 他后来将这 
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一方法发展成他的心理治疗技术的 基础。 的确，荣格关于积 
极想象的第一次有记录的使用可追溯至1909年的9月到10 
月期间，当时他试图推测自己的梦的意义。荣格对他的听众 
谈起他如何应用想象去挖掘灵魂种系发 生史： 

尽管我不知道具体的幻想原则，不知道应该怎样唤起无 
意识，但不知觉间，我已开始了幻想。我问自 己： “我是不是可 
以开始挖掘了，我又应该在哪儿下手？”当我回到家时，我一抬 
头就看见有一处地方正在进行挖掘，我便走了过去。④ 

这里，我们允许荣格不断地求助于幻想活动，通过他对唯 
灵论的参与，以及对勃拉瓦茨基和早期神智学者的观点一一 
远占的过去可通过想象进行直接接触的熟知——的认识，这 
些幻想活动对他来说已经是非常熟 悉了。 不过，荣格在此陚 
予了这种作法以新的意义，将之与考古学作比较，使得它不再 
那么神秘，而显出更强的科学性，这就成了转化、或重新包装 
神秘主义的思想、将之与他当时的精神病学、科学的方法论相 
结合的过程。荣格毕竟是…位著名的科学家、医生，正如吉 
多•冯_利斯特对他的追随者所说的那样：“我们必须要用心 
来审视这片被考古学用铲子重新征服的土地，荣格亲身参与 
到这场实践中去，并在以后的岁月中将之言传身教给一代又 
一代的门徒们，这些门生也绝大部分来源于资产阶级.这样 
的“幻想开拓”在很大程度上既符合了神秘主义的主流传统， 
也同时迎合了当时中欧文化中民族主义的深层面的东西 a 
荣格参观了现场考古场所，.也观看了挖掘史前遗物的活 
动。一俟归来，他马上就以当时一流的学识开始了对于神话 
和古希腊异教精神实践的透彻研究 . 1909年〗0.月14日，他 

在给弗洛伊德的信中写道 ：“考 古和神话牢牢地抓住了我的 
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心， ⑤ 11 月 S 日的信又补充道：“考古的乐趣（已在我心中深 
埋多年）重新融人了我 的牛活 

荣格自己说他最开始阅读的是由海德堡大学的弗里德里 
希 • 克罗伊策教授 （1771 — 1858) 校订的4卷本 (〈古 代人类，尤 
其是希腊人的神话和象征》，那是最早出版于1810 - 〖 S 12 年 
间。 ® 如果说荣格的集体无 意识理 论有一个源流，那么克罗伊 
策极富影响力的作品可能就算得上。原因有两点^第一，克 
罗伊策的作品是最早的关于占代精神，特别是关于古代希腊- 
罗马神秘主义教派等内容的、用德语写就的包罗广泛的学术 
著作 a 由此，其中的内容 在整个 19世纪广为流传于德意志文 
化圈，他的作品也的确多次再版，任何开始神话或神秘学派研 
究的德国¥者，或许都是最早从克罗伊策那里获得信息的。 
克罗伊策像一块基石，以后一代又一代的德国学者们，不管他 
们是否同意克罗伊策的观点，都纷纷在他所奠定的基础上，构 
架起自己对古希腊的理解。 

作为古典主义者布鲁斯 • 梅茨格所说的古希腊神秘主义 
教派研究中“前批判阶段”的实例，克罗伊策 〈以 及其他一些 
18 世纪晚期和 19 世纪初的学者）“相信 t 通过这些神秘主义， 
一批接一批的牧师，祭司依靠神秘主义，将深奥的、但比某种 
通俗宗教的教义更优秀，更为高贵的教义代代相传.不论这 
些艰深的知识是来源于印度、埃及的潜藏智慧，还是出自《圣 
经 ■ 旧约 >), 甚至是来自对全人类而言一视同仁的原始自然启 
示，对它们的讨论都含有一种不在乎历史方法论的特 性，® 
因此，当神秘主义者们在世纪末从这些学术资料中搜寻有价 
值的东西时，他们找到了各种的模式，后者能为各种的秘密教 
义，精英主义，等级森严的教派体系和人教仪式打下基础 & 
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克罗伊策对于占希腊神秘主义的体悟，给歌德、瓦格纳这 
样的著名人物带来了极大的影响，进而又通过他们，把影响渗 
透到了德意志文化的各个角落。歌德的《全集》很清楚地告诉 
我们，他拥有克罗伊纳著作的两种版本《全集》第三卷的内 
容涉及古希腊精神中的“英雄与魔鬼”，狄俄尼索斯神秘主义 
和俄耳甫斯宇宙学等主题，第四卷则完全是关于埃莱夫西斯 
的“二女神”崇拜（希腊叫得墨忒耳和珀耳塞福涅，在罗马叫作 
刻瑞斯和普罗塞耳皮娜）和埃莱夫西斯神秘主义的。有鉴于 
此，在让荣格心醉的《浮 十德》 第二章主人公降人母亲怀抱的 
那一幕中，歌德自然地用上了克罗伊策曾引用过的保萨尼阿 
斯和普卢塔克的埃莱夫西斯神秘主义的原始描述，以及其他 
克罗伊策演绎的现代内容。 

瓦格纳的歌剧也让荣格钦佩不已，而他在创作之前，常常 
通过阅读、吸收克罗伊策的作品来做准备。@他在拜罗伊特的 
图书馆里还保留着克罗伊策的著作的最初版本，尽管克罗伊 
策的作品中明显有温克尔曼对古希腊阿波罗式的理想化的印 
记，但瓦格纳依然佩服克罗伊策对非理性在希腊神秘主义中 
的地位的直觉判断。1880年12月1日，科西马 • 瓦格纳在 
她的日记中 写到： 

夜晚的朋友—— R . 先生不止一次地谈到谢林和 C •弗 
朗茨，而当有人谈起前者的神话哲学、并回忆到克罗伊策时， 
R . 先生 说：“ 像克罗伊策那样的人确实发现了一些东西，尽管 
他们也犯了错误，但他们有 所创见 . 他们的后继者其实一无 
所知，他们只是认为自已也应发表些看法而巳。”® 

希腊文化对德国产生了重大的影响，克罗伊策的作品则 

无疑是这场文化潮流中的基石，它 的影响 从歌德时期，拓延至 
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瓦格纳以至于荣格的时代。 

说克罗伊策的作品是荣格集体无意识理论的真正基础的 
第二个原因就 是：荣 格和他的同事们在实践中，处处以克罗伊 
策的作品为指导，来分析临床中遇到的神话素材，早在1909 
年初，荣格放弃了他在贝格霍尔茨利的职位，去到屈斯纳赫特 
开展私人业务，而在这年的冬天、他让他的三个还在识格霉尔 
茨利的精神病学助手一-斯皮尔璀恩、内尔肯，霍内格——去 
阅读克罗伊策的作品以及其他人有关神话和考古学的著作， 
并要他们帮助收集住院治疗的精神病患者的各种信息资料， 
以用来证明无意识心理这一种系发生层的存在 & 因此，克罗 
伊策关于神话学、特别是关于某些神秘主义的偏见，构筑了 
——实 际上是将偏见附着于——荣格及其助手称之为科学 
的、纯粹的资料（上面）。其中最典型的例子就是这个我们现 
在称之为太阳阴茎人的病例 。 


太阳明茎人-个有问 * 的传说 

在荣格的一生中，他一次又一次地讲起这个太阳阴茎人 
的故事，以作为集体无意识存在的决定性的证据。©正像沙姆 
达萨尼 CShamdasani) 正确地认识到的那样，太阳阴茎人肩负 
着集体无意识理论成败的 重任， ® 荣格和他的 学生们声称， 
这位太阳阴茎人的错觉和幻觉的内容和公元二世纪古 希腊魔 
法宝典中的内容有惊人的相似之处 ，.由 此证明 了种系 无意识 
以及后来的集体无意识的真实性。 睫至 1959年 ，约翰 ♦弗里 
曼对荣格进行了著 名的“ 面对面 ”电视 采访。弗里曼问道，当 
您回头 看看自 己走过 的路时，您是 否能想 到一个 具体的亊件， 
它可以作为您思想的转折点呢 r 对于这一问題，荣格回答的 


• 245 _ 



正是太阳阴茎人那么，太阳阴茎人到底是怎样一个实例， 
围绕着它又有哪些具体的背景呢？ 

要谈的第一个亊实就是：太阳阴茎人其实是霍内格的一 
位病人（荣格本人似乎有意地隐瞒了这件事 K 霍内格于 
1909年冬在贝格霍尔兹利，这时候，他才刚刚开始在布洛伊 
勒的指导下，接触住院的精神病患者，获取临床经验.在荣格 
的《里比多的变化与象征》 一书中 ，至少有两处很明显涉及了 
霍内格的地方，而到了 1952年，此书的补校本《转化的符号》 
里，这两处却被«去了。在荣格后期的作品中，他把太阳阴茎 
人作 为他的 病人，对翟内格的作用只字不提。1911年出版的 
《里比多的变化与象征》一书的第一聿中，是这样介绍太阳阴 
茎 人的： 

穠内格发现一位精神病（偏执狂）患者有如下幻觉 ：这位 
病人看见太阳里有一根竖直的尾巴，很像直立的阴茎当他 
前后摇头，太阳里的阴茎也随着他动作的方向运动，除此之 

h ■■ 

外，还到起了风。在很长的一段政间里，这个奇异的幻象令我 
们感到不可 理解， 直到我熟悉了 《密特 拉礼拜 仪式》 及其幻象 
后，才恍然大悟> 

荣格然后就引用了 1907年由_ R _ S • 米德出版的一 
本 ifi 神论的出版物中《密特拉礼拜仪式》的一段译文9荣格的 
《里 比多的变化与象征》也不断地引用一本名为《密特拉主义》 
的由迪特里希出的小书，正 是它* 引了荣格，并使荣格对《希 
腊魔法宝典》中的《密特拉礼拜 仪式》 发生了兴趣荣格拥有 
并引用的是此书的1910年第二踱」他终其一生 ，一直 坚持以 
下的看法：住院病人不可能先已知道诸如此类的神话观念，因 

此，这种幻觉的出现就成了集体无意识存在的明证。 荣格已 
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经作 了很多有关太阳阴茎人的书面论述，以求进一步巩固自 
己的集体无意识理论，而这次1959年采访中的回答则更可被 
称之为 典型： 

[弗里曼]:那么您又是如何确信您的病人不是无意识地 
回忆起了以前其他人告诉他的内容呢？ 

[荣格 ]; 啊，这不可能。因为根本就没有人知道那意象， 
那本魔法宝典当时保存在巴黎，那时还没有 出版。 它的出版 
也是4年以后的事，是在我观察到病人的表现以后 

1911年3月，霍内格自尽身亡，到了很久以后的30年 
代，除了几个至亲好友，他已被世人遗忘，但关于太阳阴茎人 
的故事却变出了新花样： 

1. 太阳阴茎人是荣格的病人， S 内格在分析心理学的历 
史上消 失了。 

2. 荣格后来宣称病人的幻觉是在 1906 年被发现的，尽 
管霍内格直到 1909 年才开始自己的临床实践，他要发现太阳 
阴茎人的幻觉这一病例 ，本 也只可能是在这一年 & 

3. 《密特拉礼拜仪式》的文本电版于 1910 年，比荣格所 
宣称的发现太阳阴茎人的幻觉的时间要晚‘年^ 

荣格坚持着、捍卫着新故事的真实性，一代又一代无批判 
力的荣 格信徒也不断地重复这个故事*其中许多人在荣格的 
晚年仍追随着他，而他们知道事实的真相 

1930年，荣格 第一次 在论文 《灵 魂的结构》中将太阳阴茎 
人的成果据为己有，也是在这一年荣格为他的论文选集 《当代 
的精神问题》写了前言，此书要到1931年才出版不过，尽 
管荣格很可能熟悉病人，但我们现在已经确知，这位太阳阴茎 
人的确是霍内格的特殊病例。霉内格1911年自杀后，他的个 



人文件消失不见了，直到1993年10月这些文件的影印本才 
重现于人间，其中就有太阳阴茎人病例的书面记录9太阳阴 
茎人的真名叫 E • 施瓦泽 （ E . Schwyzer ) ，他生于1862年， ® 
威廉 • 麦圭尔先生一直将这些文件存放在华盛顿的国会图书 
馆中 & 

这个故事所涉及的先后和被发现的日期等问题已经很让 
人头疼了，但 是? 斌拽通伤脑筋的还是后来荣格发现迪特里希 
的著作竟然还有1903年的版本.可是荣格依然坚持说自己 
的故事是真实的。荣格《全集》的缩辑们添加的一个注解就很 
清楚地显示出这一点：“ 〈荣 格）后来才知道，1910年版其实已 
经是第二版，第一版完成于1903年，而在1903年以前，那个 
病人已人医院好几年了。”®那么，为什么荣格要一再地通过 
写文章，甚至亲口（如1959年接受 BBC 采访>坚持这个明明 
是不真实的说法呢？ 

如果像伦敦的荣格《全集》的编辑们认为的那样，这个病 
人在1903年以前住院，也并不能株狳太阳阴茎人通过接触到 
在德国广泛流行的神智学方面的著作、或通过克罗伊策或巴 
霍芬的作品接触到这方面的资料的可能性 . 埃伦伯格首先在 
克罗伊策的《古代人类，尤其是希膽人的神话和象征 @ »—书 
第三卷中找到了很简短的一段关于太阳阴茎主麵的讨论，巴 
霍芬在《母性的法则》一书的导言中，也提到，雄性的太阳，在 
起落生灭之间摇摆，它是 光的永恒之源所以，太阳阴茎人 
尽管在瑞士的医院里，他也有可能在被离之前，甚至在隔离 
期内，看到巴霉芬的作品。 

此外，还有更大的矛盾.荣格在《里比多的变化与象征》 

中引用的1907年由米德完成的神智学著作中有关《密特拉礼 
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拜仪式》的一段译文 C 其中有从神 昝学角 度所做的评论 ）1 米德 
在正文第一页就清楚地写明，这一段是依据廸特里希的《密特 
拉礼拜仪式》写的。米德的书比此书的二版整整早三年 . 而 
且，在荣格手里的书中，作者名字下面就清楚地写着“第二 
版”。因此，太阳阴茎人这一实例，可以被最乐观地认为是一 
个有偏差的认识；说得难听一点 f 那就是荣格和他的同事们的 
有意歪曲，通过竭力地维护太阳阴茎人的不可思议的故事，来 
巩固其他人对于集体无意识的信仰. 

苏黎世学派在种系无意识*域的开拓 

考虑到霍内格、内尔肯、斯皮尔璀恩在预先的授意下，去 
寻找适合种系发生假设的神话学资料，他们自然地会忽视其 
他被认为是与此假设不相干的信息。再考虑到整整一个世纪 
里，遍及各个日耳曼国家的古希腊神话学較育 I 无处不在的神 
智学素紂；触手可及又备受推崇的（由迪德里希斯出版社出版 
的） 民俗学，诺斯替教，神话学和太阳崇拜泛神论出版物；发生 
于施瓦宾-慕尼黑和阿斯科纳之间的新异教运动，要在贝格霍 
尔兹利的住院病人中找出这样的神话学的资料就绝非难事 
了 & 可能正是从这些病人中，据说是找到了能够证明古老的、 
客观的精神层存在的科学证据。 

经过了三个月的研究，在1910年的1月底，荣格“在苏黎 
世为一批科学院的学生作了演讲，演讲的目的是要表明 ：个人 
幻想里的主要动因 （ primum movens ) 具有神话上的典型 
性这也许是荣格第一次对神话索材的心理学 W 释，做尝 
试性的公开讲演，荣格也正是因为这样的心理学阐述而在今 
天享有盛名。 
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1910 年 3 月 30 日 31 日，第二届榷神分析学大会在德国 
的纽伦堡召开。第一天，霉内格作了题为“偏执狂的错觉”的 
报告，在1910年的《年报》中只发表了此报告的概要，所以只 
有这一部分保存下来了霍内格连续用了 6个月的时间，阅 
读了荣格要求他读的有关考古学和神话学方面的一些书籍 
(最早从1909年10月开始，这么短的时间，几乎让这个忙碌 
的住院心理医生完不成繁重的阅读任务〉，而在此报告中，霍 
内格就根据阅读所获得的神话学知识来分析一个妄想型痴呆 
病例的错觉体系。这个病人的错掌包含着“古代神话和古代 
哲学的观念' 由于这个病人只是"一个店员，没有受过高等 
教育'所以霍内格断言“他本不可能对这些神话和哲学有所 
了解' 

霍内格（报告）的概要因为几个原因而显得十分重要：首 
先，荣格和他的追随者们一再重复 ：从个 人身上所收集到的材 
料具有绝对的、确定的纯粹性，它.们的种系发生来源不容置 
疑，霍内格的概要恰好是此种说法的一个书面实例。其次，包 
括荣格和他的几代追随者在内，没有人像弗卢努瓦一样（荣格 
自己在他1902年的博 士论文 中也曾这样做过）地先去弄清病 
人是否在先前的某时，某地，已经接触过了此类神话学素材， 
而后又忘了这一回事，也就是我们今天所说的来源遗忘现象， 
在荣格的时代叫做潜伏记忆，确定材料纯粹性的标准 只有： 
U ) 那个人的职业水平 （2) 此人的教育水平（这两点经常被引 
用，从实验角度讲，好像是独立的变董似的）。荣格一生中应 
用这两个标准，以印证一般人梦境和幻想中的神话学内容的 
先验来源的频繁程度令人震惊.他认为，只有古典学者、考古 
学家和受过大学教育的学生才接触过古希腊的主题.这样的 
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假设只是信仰的飞跃，缺乏说服力 。 实际上，从认识论和历史 
的角度看来，这样的假设也是谬误的。正如我已证实的那样， 
这些神话知识很可能为某些中欧人所预测，他们就生活在贝 
格霍尔兹利的慢性病房里，有可能就出现在精神分析家—— 
像荣格和弗洛伊德——的治疗室里 

第三，霍内格的概要第一次透«了为证明种系无意识理 
论而收集证据的方 法：研 究单个的人。1910年后的几十年 
里，荣格和他的追随者们给出了各种各样的证据^但大多数的 
病例研究缺乏对病人生活历史的资料的分析，而代之以剥离 
了主体实际生活环境的对幻想的神话阐释^在荣格文集中， 
对人类集体的、共同的本性的假设建立在了来自少童个案病 
例的信息的基础之上。比如，20世纪20年代末，荣格为一位 
美国的女病人进行治疗，他应用“个案研究”的方法，证明在这 
位女病人的绘画作品中_自然地包含着曼荼罗和炼金术的思 
想！这就是他著名的“个性化过程研究 ”（1950 年荣格用 
他一贯的方式告诉读者，所有的这些思想和推论，我的病人 
自然都一无所知”，“我当然也不可能在无意中用炼金术的思 
想去影响她我们现在知道，这位病人就是著名的克里斯 
了 •曼，她其实刚怀着极大的兴趣寒 I 极参加完斯维登堡团体 
的现场活动，在遇到荣格之前，她早已接触过神秘主义思想和 
作品，包括炼金术的象征主义在内。® 

S 内格的概要的重要意义还在于它首次表明荣格的理论 
是建立在海克尔的基础上的.霍内格宣称：“古代神话、哲学 
思想和其他世界观的本土复活〒仅代_着个人向自身華年时 
代回归，也意味着整个人类向原始诘期的回这就比解 
剖学中的一些畸形现象表现出个体发生的返祖一"返回种系 
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发生的原始 阶段， 荣格种系发生心理学中蕴涵的海克尔生物 
发生律，在此就通过 S 己的学生笛内格之口说了出来。 

在弗洛伊德最初发表的、后来成为《图腾与禁忌》的论文 
的幵场白（这段话见于他著作的《标准版本》中，但这篇论文出 
现在《意象 )> 杂志创刊号 [1912 年3月]上。）可以看出，弗洛伊 
德也做出了这样的信仰 飞跃： 

C • 荣格，依靠他自身的科学积累，通过他的一个学 
生之 D ，告诉我们某些患有特定心理疾病（早发性痴呆）的病 
人的幻觉和古代人的神话学宇宙起源论内容有惊人的一致， 
而且这些病人没有受过教育*本不可能有任何的学术知识。 
这一发现，对于每一个致力于箱神分析学发展的人来说，都是 
值得纪念的 

1910年 S 月 1 S 日，荣格本人将神话学材料的分析，特别 
是有关于密特拉神秘主义素材的详细的精神分析展示给一帮 
聚集在黑里绍的瑞士心理学 家们。 克尔已经告诉我们黑里绍 
会谈为1911年秋出版的《里比多的变化与象征》的第一章莫 
定了基础。 @ 在这期间，荣格做了一些富有神话学色彩的梦， 
其中有一个与密特拉教派有关》在梦里，荣格看见一群小牛 
顶破一座歌特式教堂的墉，冲了出来年2月20日 * 
荣格给弗洛伊德的侑中写到，我的梦皡醉于含义深刻的符号 
之中这些包含着鲜明神话内容的梦似乎源自于荣格在比 
较宗教和神话学方面的广泛阅读 V 在他以后的岁月里，这些梦 
断断续续地延续下来。 


荣格廉中的精神分析黄拿时代 

1910年，荣格还沉迷于神话学、特别是古代神秘主义的 
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研究，但我们可以找到直接的证据说明他开始公开承认自己 
想成立一个精神分析学的宗教性的学派。 ® 1910年2月11 
号写给弗洛伊德信中，荣格说，他也和弗洛伊德一样，收到了 
一 封署名阿尔弗 雷德， 科纳普 （ kmpp ) 的遨请函，遨请他加 
人一个名为“道德文化国际秩序”的新组织，这是一个针对社 
会转型问题的论坛.在早先 （1910 年1月13日）弗洛伊德给 
荣格的信中，弗洛伊德好像就认为这样一个精神分析协会是 
很不错的主意，他征求荣格的意见 

荣格则被新的计划吓了一跳。他觉得这个协会只能是一 
个“矫揉造作的组织”，因为他一直相信“一种宗教只能被一种 
新的宗教所代替”荣格很艺术地反问道，国际心理协会 
之中，是不是出现了新的救星？它提供给了我们怎样的新神 
话，让我们能够赖以为生？从纯粹的理智假设来看，只有聪明 
人才是道德的，其他人却还需要神话的终极真理 

这样，荣格似乎在告诉弗洛伊德：他把精神分析看作是基 
督教的替代物，井且的确是一场救赎和重生的运动，它的语 
体采用尼采式的，实际上是狄俄尼索斯式的，由此可以很好地 
适合格罗斯、宇宙论团体成员、阿斯科纳信徒们建立在神话学 
基础上的个人和文化新生的哲学。萊格说，性自由带来的道 
德问题实际上具有十分重大的影响，值得所有髙贵的灵魂为 
名付出 艰苦的努力. 2000年来流传下来的基督教，它的替代 
物只能是和它具有差不多力量的东西”，或者说是“一场不可 
抗拒的群众运动当然，这样的历史重任必将落在“现代性 
的新宗教”即精神分析学的 肩上。 他接着 写到： 

我为心理分析设想〃个远远超过道獬友爱，更细致、涉及 
面更广的任务 D 我想我们必须等待，铪它更多的时间，让它能 
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滲入来自多个中心的人们之中 ，激 活知识分子对符号和神话 
的感情，甚至渐渐地让基督转变回到原来的模样——葡萄的 
预言神；以这种方式，吸收那些基 督教令 人心醉神迷的本能力 
量 ，并且只为了一个 目的： 恢复膜拜仪式和神圣神话的本来面 
目——那场令人类 重新获 得动物 的特质 和神圣精神的醉醺醺 
的狂欢 宴 & 古典宗教的目的和美 M 也尽在于此。上帝由此明 
了人类暂时的生理需要已经变成了一座痛苦的炼狱.而在我 
们的宗教中，又深藏着多少的狂喜 和放纵 ，等待 着被引 向它们 
真正的目的地！真正的、恰当的道德的发展并不能禁绝基督 
教，反而要在它的内部发展起来 ，要 去实现它的爱的赞歌，为 
已死的上帝锥心刺痛，又为它的复活欣喜 不巳； 了解酒的神秘 
力董 ，体 会最后的晚餐里人性的丑恶……只有如此的道德发 
展才是真正符合宗教生命力的 

荣格总结了这一段，他吿诉弗洛伊德：“（精神分析）让我 
骄傲而不知满足”，而他“乐意在其中加人任何动态的、有生命 
力的东西 . 这是唯一能够让这神科学得到发展的力董' 

弗洛伊德对此进行了谴 赍：“ 但是你不能把我看成是一种 
宗教的创始人 。 我的 S 的并不太深远……我没有想过要为宗 
教找一个替代饬，宗教有待升华， ® 荣的狂热行为荣格将 
基督和狄俄尼索斯的形象的灌合（这对雅利安人有感染力，对 
犹太人则不然）明显让弗洛伊德有些不快。接下来1910年2 

I- 

月20日的回信中，荣格道了歉 a “ 我不时地沉迷于幻想的狂暴 
中，上次写信时就是一次， ® 他解释道：“所有的东西，特别是 
神话学，在我的头脑里翻鐮着，年4月17 台前 ，荣格 
一直沉浸在神话学研究里，忘乎所以_他吿诉弗洛伊德： 

透一点风给我的朋友，现在我几乎是怀着性爱的激情，探 
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寻着我的神话梦境 . ……我常常觉得自己正在一个竒异的国 
度里游荡，看见别人从来没见过、也不必去见的奇妙景物…… 
我还不知道下面会发生什么，相信上帝，放任自己的脚步前 
行，最后我也必能在某处着陆。® 

然而到了 1910年8月，荣格把研究的重心拉回到精神分 
析的千禧年宗教主题上来 a 他在信中向弗洛伊德说明精神分 
析学的反对者们“说了一些很应引起我们注意的问題，在几个 
方面，幵拓了我们的视野特别是“他们对于宗派主义，神秘 
主义，晦涩的行话和人会仪式的一些抱怨确实有一定的意 
义，这样的义愤只能是针对“具有宗教的所有装怖的某种东 
西的' 听到他人指责精神分析运动本质上类似宗教，荣格没 
有加以反驳，反而建议弗洛伊徨说糖神分析需要创造一个糖 
英（本质上是尼采式的新型贵族），以反驳他人的批评，并最终 
在地球上建立起属于自 p 的黄金_代，显出自身的风采。荣 
格这 时候当 然还沉浸在他的夸张4法里，他的这些说法多半 
是在开玩笑》有趣的是，荣格在这封信中没有否认他人对心 
理分析是迷信崇拜的指责，而是给出一些自认是过分的“启示 
论的观点”，后者似乎表达他要发展这样一个神秘组织的 
热望： 

最终，精神分析也只能在一个緊密团结的小团体中繁荣 
壮大。与世人的分离就 象是一 场緩雨 ，能促进它的成长 a 在 
以后很长时期内，人们都应防苑公众对这片领地的野 
心、 ……再说*榷神分析太过伟大，目前还不可能得到公众的 
认可 t 它的相当杂乱的柚象物和》微的稀释物应该首先得到 
扩散。最先发现（情神分析）的不是你，而是柏拉图，托马斯 * 

阿奎那，康德，外加库诺 • 菲舍和冯特，这方面的资料还有待 
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提供.在柏林，霍赫坐上了精神分析学的 交椅； 在慕尼黑阿沙 
芬堡也走上台 来：这 样的情势才是猜神分析振兴的黎明 

这封信确立了这样的观点，即：早在荣格与弗洛伊德关系 
破裂、并建立起自己的团体之前，他对精神分析运动的期望， 
就和克罗伊策（和其他一些人）想要建立的古希腊〜罗马世界 
神秘主义教派十分相似：都是一个由少数经筛选的导师和老 
手领导下的等级化组织，这些领导者通过一步接一步地提升， 
人会又人会，而秘密地掌握了深奥的知识。直至成为统治的 
精英.这样的神圣组织必然是在于社会的常规之外发挥作 
用，专为那些敢于迎接挑战的勇敢者提供特别的新生或复活 
的体验。到了 1916年，荣 格已经 越来越厌倦弗洛伊德长期的 
缄默，他走上自己的路，独自塍立起了这样一个神圣的组织。 

I 

1911—1912 


年的上半年 ，蓄内 格为自己注射了一针致命的吗啡而 
自杀 Q 他的那些能为荣格种系发生假设服务的论文，直 
到最近都再也没能出版，而是逐渐消失了。1912年，内尔肯 
和斯皮尔璀恩出版了他们的论文，为荣格假设的精神病患者 
无意识种系发生神话内容的存在提供了具体的实证.特别是 
斯皮尔璀恩的文章，是他和荣格亲密合作的结晶，对荣格的种 
系发生假说帮助尤大，不过内尔肯认为，尽管他赞同这个假 
设，但他不得不承认他的病人对神话方而的素材有“很深的” 
了解还有一点菲常有趣:荣格和其他任何人都没有对内尔 

肯揭示的真相做任何的评论，要知道 ，这 不仅否定了荣格的理 
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论的所有要旨，而且在许多方面也否定了内尔肯自己的论文。 

年中时，安东尼娅 • 沃尔夫作为助手走进了荣格的生活。 
沃尔夫以前是荣格的病人，她很明显地使荣格接触了东方的 
哲学和占星术（极有可能是通过阅读神智学的读本）。1911 
年6月，荣格开始绘制占星图，他也可能为弗洛伊德作了测 
算，虽然这时两人的关系已很紧张可惜，他对弗洛伊德的 
测算没能在死后向外界公开，有关其他熟人和病人的测算结 
果也始终是不传之秘。秋天，他的《里比多的变化与象征》第 
—部分出版在《年鉴》上9此时，弗洛伊德还对它抱以谨慎的 
支持恣度。 

弗兰克_米勒曾发表过一组有关于一个不寻常女子（荣 
格不认识她）的幻想的材料。 《里比 多的变化与象征》—书中 
的相关内容则一致被说成是将这组幻想材料中的精神分析的 
和神话的因素放大的产物 ^很滩 说具体是在什么时候，荣格 
发现了这些幻想犲料（克尔认为是1910年下半年）@，对它们 
的关注，令他有生以来第一次意识到自己的身上也有着非理 
性的、创作神话的幻想。这鍵撼了他对自己的资产阶级式的 
判 断：他 原认为自己是理性的 ，有组 织的，通情达理的医生先 
生，精神高度集中面且意志坚强^自愿去幻想 f 坦然面对自身 
中的非理性因素，就是陷人了现代性之中，是危险的和堕 
落的。 

现在我们从荣格的个人胨述可知，他在撰写 《里比 多的变 
化与象征》时，为了维护精神分析学方法论的科学性，应用了 
—种方法，它非常类似于穆勒建议给学者的理解神话化方法： 
停止个人的理性的、中产阶级——綦督教徒似的®维方式，用 
孩子的眼光和头脑直面这些神话 & 早在1909年，荣格就曾经 



采用了类似的技巧以接近有关无意识的知识，但显然尚未达 
到后来那些年的程度。以这样的方法来研究米勒的幻想 ，令 
他第一次发现自己的头脑里面竟然有一片完全独立存在的幻 
想王国。 

我一直认为自己是一个很积极的思想者，我习惯于让头 
脑服从于最缜密的方向进行思考，所以，幻想对我来说是一种 
很陌生的思考方式，让我有排 斥感。 作为一种思维方式，我觉 
得它很不干净，就好比乱伦的性交，从某种精神的角度出发， 
是完全不道德的。……幻想令我震惊……我开始考虑自己头 
脑中幻想世界存在的可能性；它完全违背了我自己曾发展起 
来的所有精神理想。我对它的抗钜如此强烈，所以我只能通 
过把我自己的材枓投射给米勒小姐的过程，才能承认这个 
事实， 

1911年秋季，埃玛__荣格也和莱 昂哈德_ 赛夫一起开始 
了精神分析实践，后者在授课时，泄露了一些医学机密：她向 
荣格的一位对手恩斯特 * 、琼斯公开了荣格的一些隐私.琼斯 
将这些私人信息透露给弗洛伊德 i 而不久之后/弗洛伊德的 
“秘密委员会的成 员们” 就都知 通了。 这件事看起来《是>个 
政治小花招，迫使荣格继续躲在弗洛伊德权威的弗翼之下，因 
为荣格害怕埃玛透膊的个人细节会具有潜在的勒 索价值。 
1912年秋，荣格的背叛似乎是无疑的了，琼斯对弗洛伊 德说： 
“我希望埃玛对他的影响对我们有帮助 

荣格教派的原型 

- *■ 

1912年1月和2月初，苏黎世的一家报纸展开了一场辩 

论，它从不同方向对精神分析运动进行了攻击.辩论的开始 
• 258 * 




是一家叫《新苏黎士报》的报纸发表了开普勒同盟苏黎士分部 
的会议摘要 t 开普勒同盟以著名的天文学家开普勒为名，致力 
于从各方面反对“伪科学'它在日耳曼人统治的欧洲有不少 
分部.一开始，它的兴起是为了反对海克尔的一元论，因为很 
多科学家认为海克尔的著作是伪科学的、是威胁社会的。开 
普勒同盟，从本质上来讲，就是一个由怀疑论者和专爱批判别 
人者聚集而成的组织。1912年1月初， 苏黎士 的开普勒同盟 
分部就用了一个晚上揭露批判精神分析。 

《新苏黎士报》上的文章，把精神分析和催眠术及其它心 
理治疗方法归在一起，抨击它们是“伪科学”。®荣格刚发表的 
论文《心理学的新路》因为明显的革命性言辞而受到了攻击. 
面对攻击，他也著文为 1 自己辩护。 一位批 评家回应道：即便不 
是医生也能看出精神分析是一种伪科学，它传播着一种不健 
康的精神流行病。最终，荣格和里克林在他们的苏黎士精神 
分析协会的官方身份掩护下，提出了严正的 抗议； 或者说是躲 
在“医生的面具”之后履行自己的责任一一“有力地反驳外行 
对医学专家的中伤和严重诽谤 

批评者 C 弗朗兹 * 马蒂）进一步指责稍神分析运动不仅不 
科学地一再致力于分析活人，甚至开始施及死者，面且侵犯了 
民间传说，宗教和艺术。精神分析学家在这些方面是外行，他 
们又如何为自己进军这些领域正各梅？ 

后来，甚至巳经退了体的贝格*尔兹利的著名元老奥古 
斯特 * 福雷尔（他在医学和科学畀也许不算外行>也加人到了 
辩论的队伍中来 . 然面，他更感兴趣的是反对批评者在辩论 
中将催眠及其它心理治疗同为他所不齿的弗洛伊德的精神分 
析联系起来。“我必须明确宣布，我认为只要是头脑淸楚一点 
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的研究者，就会完全赞同马蒂对弗洛伊德学派的片面性，它对 
性的荨崇和礼拜，它的婁儿式性爱，它的塔木德注解式神学阐 
释等等的谴责因此， 19 U 年2月1日这一期上福雷尔的 
射向荣格和弗洛伊德的回马箭为这场公开的辩论画上了 

句号。 

然而，荣格圈子里的人回应针对荣格和心理分析运动的 
攻击却在苏黎士激起了极强烈的历史性反响，甚至影响至今. 
攻击来自于强大的“敌人”一一知名的医生如福雷尔（他无疑 
代表了高度组织化的一元论同盟的一些意见），还有开普勒同 
盟的科学家和医生，因此要求建立一个由非稍神分析家组成、 
不是由荣格领导的忠诚者的正式组织就显得非常必要了 a 这 
样一个正式的忠诚者团体可以在他人攻击铕神分折运动时， 
发出自己的声音，从而帮助苏黎士的心理分析协会，后者在应 
对众批评家的指责时，简直是太孤立了， 

1912年2月中旬，恰好是公开辩论结束后的第二周，荣 
格后期学派的原型在苏黎士建立，荣格的亲密同伴里克林任 
主席。公开的批评使得荣格的信徒更紧密地团结在一起，形 
成了共同的特性，由此也大大提高了这个由外人组织的团体 
的社会聚合力。实际上，它成为荣格为自己1916年创立的梢 
英楮神分析俱乐部挑选成员的工具新成立的组织名为精神 
分析奋进社。荣格在1912年2月25日给弗洛伊德的信中宣 
布了建立这样一个社团的消息，并称之为一项实验（后来他建 
立精神分析俱乐部时也如法炮制> * 

更重要的一个消息是精神分析的非专业*织的建立，它 
现有20多个成员，只接受受过分析的人士，应以前受过治疔 

的病人要求而建立。该組织鼓励备成员间的亲善与合作。我 
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迄今为止还没有参加过它的会议，主席是精神分析协会的会 
员。从在社会上把精神分析的应用加以推广来看，这项实验 
是很有意义的，我对此也很有兴趣 

该组织数个方面的特点，使其显得相当重要，第 一 ：苏黎 
上发生的这些事件标志着精神分析运动及其世界观已经真正 
地成了一场文化运动（当然还有其他的标志性事 件）。 在精神 
分析运动中，有几个中心出现，而像这样由以前的病人和现在 
的病人（非精神分析家成员）所组成的正式组织，是唯一的一 
个。当然，非专业组织的出现，和弗洛伊德1912年2月发起 
精神分析运动的既定目标并不一致 . 但不管怎么说，正式的 
精神分析团体还是由医生兼精神分析学家组成的专业性 
组织 a 

尽管不能被正式的精神分析团体所接纳，一些得到了预 
先批准的非专业人士也可以听讲座，或参与由稍神分析学家 
领导的精神分析讨论会。比如，卢 * 安徳烈亚斯' — ^萨尔梅 
加人了柏林讨论会（由卡尔 • 亚伯拉罕主持>和维也纳讨论会 
(阿尔弗雷德_阿德勒主持），后来又被弗洛伊德的由其内在 
圈子所组成的星期三夜谈会所吸收<1912末），但直封她已正 
式被接收为分析学家为止，她很大程度上一直被认为是局外 
人，除了医生和已得到.承认的心理分析协会会员，没有其他 
人能在精神分析学的杂志上发表文章，1912年1月，卢夫 
人”写信询问当时心理学《年鉴》的编辑荣格，问她有没有发表 
文章的可能。荣格对于这个先前设定的决议感到左右为难， 
他不能确定精神分析精英的排外性应该达到怎样的程度。在 
1912年1月2日给弗洛伊德的信中纟荣格 写道： 

在魏玛很有名望的卢 • 安搞烈亚斯 * 萨尔梅夫人想在我 
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这里发表一篇关于“精神升华”的文章 D 如果它很重要，那么 
这将成为心理学 《年 鉴》在通俗化道路上迈出的重要一步 ，这 
一步的迈出要极为小心，但是它能大大增加我们的读者人数， 
并能在德国调动起知 i 只分子的力董，因为她和尼采有特殊的 
关系，并享有相当的文学声望.我很想听听你的意见 

弗洛伊德的回答值得赞扬 & 他对荣格说既然我们正要 
创办《意象》，精神分析的通俗化就正逢其时，而且也没有必要 
让《年鉴》变得骄傲而顽固， ® 安德烈亚斯——萨尔梅写的文 
章后来在1913年《意象》第二期上发表，到1913年10月，依 
靠和弗洛伊德的密切关系，她已经在犄神分析运动中贏得了 
不小的影响力，也开始独立对病人进行精神分析治疗了。@这 
样看来1912年的一二月间，正是精神分析继多年的前期理论 
创新后，转变为实践意义上的文化运动的标志性时刻，它意味 
着精神分析运动选择了一个新的前进方向。 

不过，苏黎士的新组织在促成这种转变方面，走得非常 
远，也非常快。它的前进速度的确远远超过所有直属于弗洛 
伊德的团体，还有其它和弗格伊德关系密切的协会。1912年 
和1913年精神分析奋进社的很多演讲将精神分析理论应用 
到了艺术美学，音乐和其他的非医学领域，这些正是计划的组 
成部分奋进社成员的目的就是把精神分析的世界观推广 
到世界文化的各个领域。荣格在此期间开始在私人性质的讲 
座里，讲解自己的精神分析理论和方法，大部分听过此类讲座 
或者相关的如神话学、比较宗教演讲的学生，都是奋进社的 
成员, 

更重要的是要记住那些缔造了这个组织的人 6 虽然奋进 

社由于有了里克林（一个受到官方承认的精神分析家）担任主 
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席而显出一定的合法性，但组织的其他实际成员绝对属于“另 
类的”欧洲人 ：他们 寻找着现代的而又富有争议的精神分析手 
段来解决自己的问题，并在精神分析对人类本性的看法中发 
现了深刻的内涵6这些人自愿接受了一种治疗形式，把属于 
个人生活隐私的性生活细节无保留地交代给其他人。这种自 
我的性隐私大暴露被证明是自我解放的有力手段，同时也使 
得一个新成员能更好地融人这个由志趣相投的人组成的群 
体.最隐秘的性问题也能依靠描述性的术语，和其他病人一 
起 讨论。 很自然，非正式的讲座之后，或在分析专家的候诊室 
里，或是其它地方，他们会互相寻找，因为1912年的时候，又 
有多少资产阶级——基督教社会圚子中的人能和他们沟通 
呢？他们的朋友、家人里又有几个能真正理解精神分析带给 
他们的对世界的真挚洞见？这个组织的每一个成员都遇到过 
这样的事，也明白了其中的价值。他们很快就意识到，在自己 
身上发生的转变已使自己离传统社会很远了。 

■- p 

最后需要强调的一点：荣格 实昧上 是这一组釦的真正领 
导人。 荣格的职位包括国际精神分析协会主席，《年 鉴》 编辑， 
特别是作为弗洛伊德亲手揩定的接班人，荣格名义上还是心 
理分析运动的发起人（这个运动的发源地也应该是苏黎士，而 
不是弗洛伊德所在的维也纳），这些使得他成了精神分析学家 
中至髙无上的代表，同时也成为真正了解精神分析治疗奥秘 
的专家。再加上荣格张扬的个性，闪光的智慧，所有的一切使 
他在苏黎士精神分析的外行们中，间具有了非同凡响的领袖气 
质，这其中很多是他某时的病人。包栝1912年2月加人的沃 
尔夫和埃玛，荣格，后来都成了精神分析家。 

从精神分析奋进社那里，我们找到了以荣格的工作和人 
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格为依托的、富有魅力的组织的第一手资料，奋进社也成为了 
后来荣格学派的基础9荣格在苏黎士的组织，其特点可以被 
概 括为： 

1. 在人类本性的積神分析观点方面，在猜神分析治疗的 
解放、治疗和激励效果等方面，有共同的信仰4 

2. 通过他们共同的身份 C 都是接受分析的个人）所构成 
的高度社会凝聚力，使他们远离了先前中产阶级 -基督 教的社 

会生活^ 

3. 这个组织的行为准则对其成员的 影响： 如承认積神分 
析家的权威，称他们为专家，相信他们的智慧和力簫；一些特 
殊而神奇的精神分析词汇<如“里比多”，“升华作用”，“情结”， 
“阴茎替代物”等）在成员 B 常谈话中经常使用。 

4. 神奇的魅力被归厲于精神分析运动这个整体，以及像 
荣格这样的精神分析学家个人. 

与弗洛伊徨之间的分歧加深 


1912年2月，荣格完成了他的《里比多的变化与象征》第 
二部分中著名一章：“牺牲' 在其后的几年里，他经常谈 S 这 
一章如何标志着他和弗洛伊 徳最终 的决裂 * 不过，它的出版 
一直拖到了那一年9月份，那时荣格正在遥远的纽约，在搞德 
姆大学做题为“精神分析理论”的著名演讲@，这么远的距离 
保证他不受风波的侵袭，因为“牺牲”一聿实际上明确反对弗 
洛伊德及其里比多理论，且几乎不加掩饰地暗示出密特拉派 
的影响 ®。 

在关系紧张期间，荣格和弗洛伊德双方都试图找出消除 
分歧的方法1911这整整一年里，两人的对立不断升级， 
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到了 1912年初，荣格在信中公开质疑弗洛伊德在精神分析事 
务中的权威性 . 弗洛伊德以不郑么直接、但却明了的方式进 
行了还击，比如在1912年2月的一篇文章中，弗洛伊德将荣 
格比作成立了母权教派“众神之母”（狄安娜和马利亚）的背教 
者。完成“牺牲”这一章后，荣格直接写信向弗洛伊德发起了 
挑战，那封信上的日期是1912年3月3 日： 

当然，我们对精神分析的终极真理有不同的理解，不过我 
也不能确定到底是谁对谁错，因为到底没有人能够通过信件 
来讨论所有问题，我只期望我的见解不会给您带来不快.我 
欢迎博学之士在任何时候评判我的观点，并且一直是这样。 
首先，若没有异教的源流在我的血管中流淌，我过去也不会支 
持您的事业 & 由于我没有教授的野心，我就澉于承认错误。 
还是让查拉图斯特拉代我表达心声 吧：“ 一个人如果永远只是 
学生，他就没能好好地报答师恩 

然而1912年秋，《里比多的变化与象征》出版了 ^书中清 
楚地透出对弗洛伊德的拒绝，并大貴使用了与德意志民族组 
织有关的意象，还不加批判地引：用了以反犹和大肆宣扬种族 
主义而闻名的重要民族主义者的言语，弗洛伊德将与荣格的 
分裂不仅看成是观点的分歧，而且看成 是以反 犹主义为基础 
的东西 （参 见以前的讨论到了 1913年1月，两人的关系 
宣告终结，留下的只有沉馱 t 

并非所有的苏黎世奋进社的成员都能理解荣格的“变节” 
行为，这些本地的反对声音让他重新考虑了自己下一步的行 
动计划。1912年秋，荣格开始中断了和他的许多追随者的社 
会联系，这引起人们对他的精神儺康和意图的猜测。到12 
月，他不仅意识到自己不是正统的弗洛伊德学檬精神分析家, 
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而且意识到他也不再是正统的基督徒了 & @ 背 弃基督神话的 
种子早在他做医学学校学生时期就已有所表露，考虑到那些 
促使许多人（包括荣格）质问耶稣的神性、或质问耶稣作为人 
类的唯一拯救者的地位的文化和家庭影响，这也就不令人奇 
怪了，崭新的20世纪，有很多人和许多运动会为人类带来救 
赎。1912年的荣格已认清了由他阐释的精神分析学将是一 
条救赎的新路，他也开始在公幵场合坚定地宣扬这个思 
想-一但是并非没有碰到某种尖锐的反对意见。 

在革命的号召下，荣格、格罗斯走到了一起心理学的新路” 

1911年岁末，或是1912年新年之际，荣格极具影响力的论文 
《心理学的新路》发表在一本瑞士流行文化杂志上这篇文 
章是我们从荣格那里得到的某种第一次的公开证据，卽证明： 
荣格不仅要脱离弗洛伊德学派（荣格并不知道 *1912 年秋，一 
个旨在维护弗洛伊徳思想的纯洁性及其形象的秘密组织，已 
经成立了）◎，而且也有意在尼采解放隐喻和自我牺牲的精神 
基础上，专门发起一个属于&己的精神分析运动。此文也成 
了一场世纪末新的文化 运动的 宣言书，在某些地方，荣格是言 
过其词的，以某种"颓废的风格”写作.它还在—定程度上，煽 
起了开普勒同盟苏黎士分会成员的怒火，他们当时正将炮口 
对准海克尔，奥斯特瓦尔德提倡的一元宗敎及其信徒，现在精 
神分析运动也成了他们又一个敌人， 

在荣格运动的历史上 ，《新 路》—文的地位就相当子1902 
年列宁写的《怎么办？ h 文中处处表霣出荣格的尼采主义 . 
他号召人们打破心灵内部的阳俗，对奴役个性的、已经内在化 

的欧洲传统发起革命 ，传 统的催 K 力置仍然将我们紧紧地攥 
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在手里 9 出于软弱和思考的缺乏，众人一个接一个地走上泥 
泞的老路， @ 

欧洲文明（还有它的犹太——基督教的价值观和有组织 
的宗教）使人类变得病态：“神经症和我们时代所带来的问题 
息息相关 t 它实际上代表着以个人身份去尝试解决自身的一 
般问题的失败这里的问題就在于到底是走19世纪中产 
險级-基督教文化下的老路*还是踏上刚开拓出的新路，一直 
走向现代。一个人又如何能在这片行将没落的世界里，被带 
人20世纪并得到重生，焕发出新的青春呢？荣格引用了一句 
《密特拉礼拜仪式》中的著名经文来回答这个问題，放弃你已 
占有的，才能有所得，荣格还曾经向弗洛伊德推荐过这句话， 
希望能被用作精神分析运动的座右铭。那些希望通过文化和 
个人转变的新力量——即精神分析——达成新生的人，“被要 
求抛弃自己曾珍视的所有幻觉，以便使某种更深刻，更公正， 
更有包容性的东西能从内心中升腾起来'神秘主义教派最 
突出的一点进步就在 于：“ 一个人只有依靠自我栖牲的神秘主 
义，才能找到新的自己。” ® 

现代个体的内在冲突斗争“和重大的社会问題有密切的 
关系' 因此，荣格断言：“如果分析推演到这一步*很明显的， 
一个病人内心中的冲突就表现为他和他所处的环堍和时代的 
普遍性的冲突，神经症正代表着个人想要解决这一普遍问题 
的强烈企图，当然他的企图是失败的 ® 接着，他又进一步将 
此问题引申为“当下的性道德问題' 荣格的尼采主义借助狄 
俄尼索斯解放隐喻和通过性自由达阖的更强的创逭性得到了 
表达。他说的下面这些话，听起来很有点格罗斯的昧道^ 

他对生命、对生命的快乐、对闪光的现实的 B 益增长的需 
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求，可以屈从于现实本身造成的必要限制，但它 们却无 法忍受 
眼下专断而又不公平的道德禁止 . 因为后者极度压抑了人类 
从肉体罪恶的深处升腾起来的创造精神， © 

精神分析学因此成了救赎、重获青春活力和重生的一条 
道路。实际上，在本篇文鞏后来版本的被删节的部分中，精神 
分析已经演化为整体化的世 界观： “个人内心斗争自然地积淀 
成为一般意义上的道德问题，这使得精神分析远远超出了医 
学治疗钓范畴；它还给了病人一种建立在经验的洞见基础上 
的关于生命的切实可行的哲学，这种哲学不仅告诉了他有关 
自身本性的知识，而且也让他有可能去适应万事万物的规 
律，这里，荣格所持有的广泛的文化关注，远远地超越了医学 
领域 d 

荣格用预言式的笔调，为自己的文章作结 ： “精神分析的 
真理如此伟大，它必将风行于 世界％ 

按照精神分析法則，所有这些 .围绕在精神 分析周围的奇 
异 而精彩 的现象，有理由让我们相信——这其 中鳶涵着极端 
重要的东西6见多识广的公众会像往常一祥，首先通过展示 
最有 生命力 的影响 来进行战斗。 © 

在以后的岁月中，等到荣格和弗洛伊德的决裂巳成定局， 
而且荣格自己也已有了稳定的信徒«子的时候，他开始详尽 
地修订和扩展他的《新路》一文，并数次（分别是在1917年、 
1926年和1943年）更改了文章名宇，它第一个修订本，被翻 
译成英文时，名为《无意识过程的心理学》，此文出现在最初向 
英语世界的读者介绍荣格的著作的《分析心理学论文集》中， 
它由康斯坦斯_朗编辑，1917 年出版 。在《新路 M 917 年徳文 
版的序言（荣格写于1916年12月）里，荣格评论了自己的观 
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点：“ 重大的人性问题从来不可能依靠常规的法则获取解答， 
只有个人态度的重生，才是求解的正道德文第二版 
(1918) 的前言中，有些词句听起来就更像是格罗斯1913年刊 
登在 《行 为》杂志上的论文的言辞： 

每个人其实都需要一场革命、需要内在的分裂，抛弃掉业 
已存在的旧秩序，获得新生.但在这个过程中，不应该裹着基 
督教的爱的虚 伪外衣 ，打着社会责任感的幌子，或者凭借其他 
下意识地追个人权利的美丽说法，把这些硬性施加到別人身 
上去。个人的自我反省，灵魂的回归，回归到人性的水平面， 
回归到他的肩负着个人和社会的使命的最深处，这才是医治 
时下流行的盲目症的开端。 ® 

因此，到了 1912年末，荣格清楚自己已经摒弃了基督教 
神话及其对于救赎的承诺。1908年格罗斯播下的种子，到 
1912年终于结出了丰硕的果实：精神分析成了指导人类获得 
解放的方法 . 精神分析也成了解救世界的新道理，荣格成了 
先知，他明了这场运动所蕴涵的宗教本质。宗教终究只能被 
宗教所 代替。 

此外，到了这时候，经过了对当时关于古代神秘主义教猓 
的经典著作的认真研究，荣格显然已开始围绕着“神秘”暗喻， 
构筑具有他个人特色的精神分析学。 1912 年12月3日，他 
写给弗洛伊德的信中，有迹象显示他认为：神经症的一些症 
候，是一种初始的形式，它能引人步人人性内在的神秘园地. 
然而，由内部升旖起的神秘具体又是什么呢？在将它们教给 
屈斯纳赫特-苏黎士的信徒们之前.，他必须自己亲身有所 
体验。 
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女性原始意象和巴翟芬 

荣格在唯灵论方面的兴趣，给了他很多的经验，让他知道 
一个人如何能有意地进人分裂的或鬼魂附体的状态.在这样 
的状态下，一些自动行为，如自发的书写，甚至不同人格的交 
替出现，都有可能发生.荣格曾在降神会中观察过这些情景， 
实际上，他母系一方的家族成员（包括荣格的外祖父萨穆埃 
尔 * 普莱斯威克>似乎时常能与灵魂进行交流。荣格第一次 
和一个女人（他后来称为女性原始意象）的接触，有可能就应 
用了这些巫术技巧. 

1913年10月，荣格的头脑中一再地出现欧洲毁灭在一 
片血海中的景象，他认为这可能预示着一场“重大的社会变 
革，但非常奇怪从来没有演变成战争他觉得治疗鲜血景 
象所带来的恐惧和悲伤，最好的办法是把它们写 下来。 而之 
后发生的故事，让他相信自己已经踏上了人生的新台阶，此处 
科学不再放之四海面 皆准， 当我写个不停的时候，有一次我 
对自己说，我在干什么，这肯定算不得科学，那么它是什么 
呢？’接着，一个声音响了起来 ，这 是艺术这声音来自荣 
格认识的一位女人 

荣格接着怀疑他的无意识是否 JE 在创造交替性人格，诸 
如多重人格的病例中.表现的那样^他决定和这个声音进行交 
流，坚持用自己的声音说他正做的事不是艺术 u 为了更进一 
步地融人这个声音，荣格采用了唯灵论的巫鄺们所用的 技巧： 
“我想，她并没有像我一样的言语中枢，所以我请她用我的言 
语中枢，她真的那么做了，说了很 长的一 段话.我和无意识内 

容直接进行交流的技巧，也正是在此经历的基础上发展起来 
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的因此，荣格在这里承认了唯灵论的技巧是他的积极想 
象的精神治疗基础。由此意义上来看，荣格的方法和民族运 
动组织的方法有着异曲同工之处.因为后者也同样借鉴了唯 
灵论的技巧，以直接与自然灵魂、日耳曼祖先以及德意志的神 
灵进行接触， 

荣格没有把这个女声简单地 H 看成是像勃拉瓦茨基的圣 
人一般的“鬼、魂的支配”，而是指望着能用他的种系发生无意 
识科学理论来解释这一难题。那时候 （1913 年10月），荣格 
还是积极拥护着种系发生无意识的原型（前文已有介绍 ）. 此 
原型的基础是海克尔的生物学，和由巴霍芬提出的与人类文 
化进化阶段相适应的种系发生无意识层次理论 。 因此，这个 
女声应该出自一位古代的女神，她在人类早期的母权社会阶 
段占据着统治地位.荣格讲到他“曾想到这个女性原始意象 
其实是神。我对自己说，也许男人一开始信仰的是一个女神， 
但长时间的女性统治令他们厌倦，最后他们将这个神推翻 

这完全是巴霍芬理论的翮版，荣格好像还从巴霍芬那 
里，吸收了女性心理类型区别论*他在1925年的研讨会上 
说： “我觉得女性一般意义上只能被归为两类母亲和髙等 
妓女， ® 

荣格后来放弃了关于古老的内在女神的巴霍芬式的观 
点，转而将这个出现在男人身上的女人看作是女性原始意象， 
不过，有一段时间，荣格先用自己的声音大声地喊，接着转为 
女声，用这样的方法做精神治疗，但后来则借助自动书写的形 
式，来进行对话。到了 1913年 1] 月间，荣格觉得，我和一个 
幽灵，还有一个女子一起沉浸在分析中接下来的一个月 



里，荣格就开始了他的神化经历，并加人了古代雅利安 / 密特 
拉神秘主义的世界 B 


1913—1914 


1913年1月，是弗洛伊徳和荣格正式关系破裂的标志性 
时刻。荣格的背叛非常彻底。荣格一些医学同伴依然留在了 
他身边，其中比较著名的有里克林，约瑟夫 * 朗（后来赫尔 
曼 * 海泽的分析学家），阿方斯 * 梅德，玛丽_畎尔策，沃尔 
夫，汉斯_施密德一吉桑，玛尔塔_伯丁豪斯， j • 沃多茨， 
C ■施奈 特，阿道夫•凯勒，内尔肯，欣克尔，以 及朗. 这些分 
析学家的核心团体，组成了精神分析的苏黎世学派，它后来又 
被命名为情结心理学.和分析心理学 

上帝情结 


同年，琼斯发表丁一篇几乎不加掩饰的攻击荣格的文章， 
他把荣格描绘成一个表现出“极度的_恋”和深信自己是神的 
狂徒1914年，弗洛伊德也紧跟势头，发表了一篇著名的论 
文〆(论自恋这篇文章间接地涉及了他和荣格之间的经历 & 
直到1916年，荣格才对这些攻击进行反驳。 

《里比多的变化与象征》一书热烈讨论了变为神和使神内 
在化的体验，荣格醉心于这样的体验，他还热衷于将精神分析 
学演化为一种能激起生命活力的宗教，这些对那些已和他疏 
远的弗洛伊德派学者来说是再淸楚不过的了。那个时候*有 
关荣格开始信仰自身的神化的流言，已在精神分析学圈子里 
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的各个地方流传起来。1913年，琼斯在 《苏黎 士国际心理学 
杂志》上发了一篇文章，公开了一些闲言碎语。“本周”，他写 
道，“我希望能在本周完成这篇针对圣人的文章，这是个好机 
会让我可以非常间接地对荣格先生说两句漂亮话；这真是太 
好了 

琼斯文章中所举的典型实例“上帝情结：即因一个人相信 
自己是神而引起了某些性格特征”，无疑指的是荣格，间时也 
在不经意间攻击了格罗斯和克拉 格斯： 

让我们回到我们的典型人物 上来： 他对任何能认识他人 
心灵的“捷径”，都怀有特别浓厚的兴趣。他也乐意应用比奈- 
西蒙量表，心理电现象，语词联想反映或是文字、技术意义上 
的笔迹学等诸如此类的方法，并总是希望企图找到将给出自 
动结果的方法 & 越是不同凡响的方法，就越是吸引他，让他觉 
得自己找到了一把只有出类拔萃的人士才能掌握的钥匙 a 因 
此，他表现出了对各种读心术、占卜、手相学、甚至占星术，还 
有备种神秘主义及其不同分枝的强烈兴趣 

“神人”钟情于“捷径”，琼斯的提法明显地透出贬义，他这 
里针对的其实是荣格在1906年（比他遇到弗洛伊德甚至比他 
们之间开始通信联络的时间还要早）作出的一个结论。那篇 
文章名为《精神分析学与联想实验》，结尾处，荣格写到：“联想 
也许能为找出致病的情结提供有价值的帮助，因此对于推动 
和简化弗洛伊德精神分析学来说也许是有用的到了 
1913年，荣格和弗洛伊德的良好关系宣告终结时，荣格的这 
些话也被弗洛伊德的信徒们看成是对弗洛伊德的攻击和 
亵渎。 

又是什么给这个极端自私自利的家伙带来了上帝情结 
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呢？ “照我看来，”琼斯说，上帝情结最主要的基础其实正出 
自于一种巨大的自恋，我觉得这才是我们正讨论的他的人格 
的最典型特征琼斯认为一个主要的表现就是“自恋性的 
喜出风头癖”，这表现为自我感觉极度良好，好 像任何人都无 
法抵挡自己的魅力似的。“这种能力……同样可归于神圣的 
国王，或归于神话学中的鉀子和太阳形象，在这里，琼斯心照 
不宣地将荣格一直以来钟情的密特拉主义、太阳形象和狮头 
神形象与荣格自己提出的病态自恋联系起来。 ® 琼斯所描绘 
的人格特点，也非常接近于韦伯笔下的领袖气质 & 其他的性 
格还有，孤僻1环绕着个人的“神秘主义”，一种“对心理学的爱 
好”，“全能的幻想”、“无所不知”以及“对接受新知识的厌恶态 
度' 而且： 

往往是这些人对宗教主题的兴致 最高： 如来自抻学和史 
学两个领域的学者和心理学砑究者；有时这会退化成为对神 
秘主义的兴趣 Q 通常，他们都是无神论者，他们自然如此，因 
为他们无法忍受任何其他神灵的存在。® 

荣格（以及他的“同胞兄弟”格 罗斯》 想成为新生文化代言 
人的热望是如此的昭然若揭，他的敌人们也针对这一点来嘲 
笑他（们 h 琼斯批 评道： 

和所有的其他人一样，他们 都在无 意识层面中相信自己 
是不朽的，不管这种不朽是由直接 的延续 性来保证的，还是由 
永久性的再生系列来保证的，都是。如此。如同 土面所 提到的 
那枰，有关他们的创造力的信念 ，不管怎 样与其他倍念相比， 
都比人们本可以斯待的要低，不过，它往往被大加宣扬。对自 
我创造、复活幻想的信仰实际上是一贯的特征。在诸如一个 

被大大改进了的世界、或完全理想的世界的视觉幻想中，它得 
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到了进一步的揭示，而这个世界的创造者当然是正在讨论的 

这个人，甚至是源自于一个新的星球-个“万物都紧依他 

的内心欲望而重构”的世界；社会改革中的那些影响深远的计 
划也尽包涵于此。一般来说，这样的人，他们往往表面上属于 
唯物主义或现实主义，但却具有着浪漫理想主义的气质 

写着这几行文字，琼斯一定忍不住地轻声偷笑.1913年 
在《期刊》上发表的此文，也一定引来那些了解荣格的分析家 
们的无法抑制的大笑。虽说是明摆着的攻击之作，但琼斯的 
这篇文章依然具有很重大的意义，因为它为我们描绘了一幅 
生动的画面（尽管属于恶意的讽刺），勾勒了当时荣格在人们 
心中的形象，同时也向我们披餺出了当时的闲言碎语；荣格想 
在苏黎世干什么？——他想建立一个宗教派别，自己身为 
图腾。 


荣格确认自己不凡，做起了预盲家 

整个1912年冬天，还有1913和1914整整两年的时间 
里，荣格记录下了他所做的一个个 麗梦， 可怕的幻觉和内心深 
处的极度紧张 6 “1913年，我感 受到了 最恶劣的无意识活 
动， 1925年分析心理学研讨会上荣格对所有的听众如是 
说。 ® 有时候，荣格几近于 自杀的 边缘，他在床边放了一把左 
轮手枪，以便自己起了自杀的 念头时 使用。第一次世界大战 
的爆发，为这段紧张情绪画上了句号.这也给荣格这样的印 
象：自己切身体会到的鲜明伤痛大部分源于对即将到来的世 
界大战的先知似的預先感受九，而不仅仅是个人心理 问题所 
致 & “我想我是精神过度紧张，直帮1914年8月1日，我才从 
中解脱出来， © 后来，他把这段经历重新诠释为一种经受磨 
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炼的方式，荣格评论道，磨炼的意义远远不止是对“自己往昔 
关系残迹”的趙越，更是为了人性的升华。®实际上，正是通过 
这样的认识，通过在特殊之中见到了普遍，才使荣格治愈了 
自己。 

荣格把他的自我的形象定义为一个预言家，一个能从无 
意识的海洋里接收到有关人类集体情况信息的预言家，这一 
点已由诸位专家学者作了广泛的证明，如约翰_吉多 （John 
Gedo > 和彼得 • 霍曼斯 （Peter Homam ) ，当然从弗洛伊德/科 
胡特精神分析学的观点出发，这可被归入病情记录一类。 @ 要 
解释他的超凡能力，也许抛开一点病理方面的判断，而利用较 
为客观的、基于个人认知差异的心理假设会更为可行， 

琼斯指出，有上帝情结的入自认为魅力无限，他人无法抗 
拒。事情正是这样，荣格确实在早年就发现自己有能力使那 
些在智慧和性情方面弱于自己的人，在_神上受他的指挥，并 
使他们产生崇拜之情，在社会心理学上，这种智惹髙者影响、 
控制智慧相对低者的情形俯拾皆是，荣格无疑可荣登智慧超 
群人士的行列。他自以为，他之所以过一段时间就会失去一 
些朋友和相识，很重要的一个因素就是他不寻常的思想的敏 
锐和其他智慧较低者,之间产生了矛盾。他在日常生活中遇到 
的大部分是后者，时间一长 + 他们就无法再吸引荣 格了. 在荣 
格的早年生活中，只有格罗斯和弗格伊德（以及稍后的弗卢努 
瓦） 获此" 殊荣' 他的《全集》清绝地透®出他在快速吸收信 
息和将信息综合出新、以为己用等方面出类拔萃的能力。而 
且，来自旁人的许多书面材料都证明他的出现总是很具权威， 
无论身处于哪一个组织，他都能迅速地攀上领导 # 岗位”，这也 

是他这方面的能力的一个令 人信服 的例证 & 举一个例子，琼 
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斯推测为什么弗洛伊德会对荣格那么感兴趣，他说 ，我 想真 
正吸引弗洛伊德的是荣格的生命力与活力，还有最重要的一 
点，荣格如天马行空般的想象力。” ® 

到1914年以及在此之前，荣格的确已经开始了努力，将 
自己对他人的超凡的影响力和亲身体悟到的直觉、超感觉能 
力结合到一起，《回忆、梦想、反思》一书充满了这类超常的故 
事。其中，甚至还写到了荣格在1914年6月或7月间做过的 
这样 一个梦 ，梦里的他身着一副狄俄尼索斯神的装束，亲为救 
世主-…“葡萄的预言神”，从一棵冻值了、要么就是不能结果 
的树上，摘下“满溢圣药汁的葡萄以飨心怀期待的大 
众这个梦将荣格的位置摆到了先知的髙度，当然他对此 
是非常清楚的，而且可能是有意识地在向这个目标迈进。世 
纪末再加上新世纪的头几十年，欧洲绝对是一个风起云涌的 
时代，科学，医学，艺术“天才们”以他们卓越的智薏，为人性这 
一重大课题而付出努力，他 们:也 很轻易地担当了社会批评家 
或是先知的角色。我们只需要看看下面的这串名 宇：瓦 格纳、 
海克尔、奥斯特瓦尔德、马克思 • 诺尔道、格奥尔格和弗洛伊 
德，他们都是很生动的例子。结合了唯灵论方面的经验和对 
神秘主义的痴迷，荣格也很自然地承担起了这个已经过了刻 
意“净化”的先知角色 ，和近 古时代的先知们一样，他的超凡能 
力可归因于他和超人世间的能量的亲密接触。1925年4月 
27曰*荣格为他的门徒们作了演讲，他不仅预示了他的“超自 
然人格”概念（具体形成于1928年），而且谈到了他自己，甚至 
暗示了他和施皮尔璀恩，以及他们幻想中的爱子“西格弗里 
德”之间的关系，他说： ■ 

当无意识生成了这样的幻觉，即个人的思想内容中被赋 
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予了非个人化因素的时候 * 无意识就倾向于生成集体性的图 
象，这些图象与人类整体联结起来 。 这在早发性痴果和妄想 
狂病人身上表现得最为彻底 & 因为这些人的幻觉和梦埦最具 
集体性，因而往往更能赢得追随者 s —开始，他们因为自己的 
病态而与现实的世界之间产生了分歧，既而特殊的使命突然 
闪现，昭示于他们面前，他们就开始了布道 。 人们认为他们有 
令人激动的个性，而女人们則以能和他们发生关系，为他们生 
下孩子为荣。按照过去的人的想法，他们是被神炅和鬼怪附 
身了， 

当然，从1912年幵始，荣格已经“放弃了现实世界 '步人 
了一个被他自己和他的门徒们浪*化了的“遭遇无意识”的时 
期。1925年分析心理学研讨会期间，荣格第一次公开透露了 
内心世界发展的细节。雅费告诉我们，她在写作关于《回忆、 
梦想、反思》中“遭遇无意识"的章节时，使用了这个材料。夂然 
而，直到最近，才被人们普遍知晓的事是：雅费所写下来的并 
非是荣格公开演讲的全部内容.，只有那些荣格主义分析家、还 
有经分析家们同意的病人才可以闽读1925年研讨会手稿的 
全文。关于荣格的幻觉体验的故事，直到1989年出版为止， 
一直都是秘而不宣的。一代代的荣格主义者们（包括雅费）， 
无疑都在竭力桿卫荣格的理想化的形象，免受诋毁。这也毫 
不奇怪：因为1925年荣格就有了关于自己神圣化的说法。 

荣格成了神 


1913年，荣格用了一年的时间，重新分析了自己孩提时 
代的梦境和记忆，并为后人把它们记录在了他的“黑皮”和后 
来的“红皮”日记中，要知道，此时的荣格已经38岁了，在神 
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话学和精神分析学中已沉浸多年 * 因此这些回忆出来的“童 
年”经历，其内容肯定被认为是经过了相当程度的歪曲，至于 
坚持它们是纯粹童年记忆的说法，更是可疑的。一个世纪以 
来，心理实验研究一再地表明：自传中的内容由于人们一再回 
忆，就会经受不知多少的歪曲和修改。因此，荣袼八十多岁时 
亲笔写下的关于早年生活（见于《回忆、梦想、反思》一书）叙 
述，肯定被当成了另一个例子，以说明他的生活故事如何成为 
他的有关原型和集体无意识的先验理论的一个范例* 

1913年月，荣格开始了有意引导下的幻觉体验，也就 
是他后来所说的“积极想象' 自此之后，他便本着认为这些 
幻象绝对真实的态度，，深人其中 。 在这些幻象中，很多独立的 
神话人物作起了他的交流对象.数年之后（确切的说是在 
1916年前）.一个名为腓利门的年长®者出现了，他成了荣格 
的灵魂导师，其地位类似于勃拉瓦茨基的“圣人”和“兄弟”，以 
及斯特遇到的日耳曼兄弟会。腓利门和其他所有的幻象人物 
都说自己是真实的，并向荣格昭示了他生活和工作的基础所 
在。在许多场合下，荣格将这些人物的居所称为“冥界'所 
有这些神秘地遭遇无意识的幻想经历构成了他后来1916年 
提出的心理学理论和方法的基础，1925年研讨会上做出的 
论述在很多方面和《回忆、梦想、反思》中广为人知的幻象大相 
径庭，因此要研究荣格，必须要借鉴两方面的材料 & 

1925年春天，当荣袼“第一次谈起他的内心世界的发 
展” ® 之时，他已49岁，50岁的钟声即将于7月沉日敲响， 
新年伊始，他身在美国，参观了新墨西哥州信仰太阳崇拜的陶 
斯 CTaos ) 和普韦布洛 （ Pueblo ) 的印第安部落。3月23日在 

苏黎士，他召开了为期一周的研讨会，这显然是他第一次正式 
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地用英语演讲 t 当然议題还是分析心理学 

《回忆、梦想、反思》一书里面，雅费所讲的关于荣格的故 
事大部分取自1925年5月11日演讲结束时的短评和6月1 
日的评论文章。物 （5 月25日所做的中型讲座主要涉及了反 
对者的问题和他的心理类型理论依照这个令人熟悉的版本 
的叙述，荣格应用了积极想象的技巧*沉人无意识的海洋，即 
冥界。在这儿，他遇上了一老一少：白胡子老头和美丽的盲 
女。老者自我介绍名叫“以利亚”，更令荣格惊异的，这个女孩 
就是“撤罗米' 以利亚对他说，他们一老一小“自无垠的恒久 
以来，就一直相依为命' 和他们在一起的，还有一条巨大的 
黑蛇，它吸引了荣格。“我紧紧挨着以利亚，因为他似乎是他 
们三者之中看着是最有理性，最具智慧的一个。而对撤罗米， 
我却明显地感到疑虑重重， ® 

1925年的研会上，荣格借助于神话学和象征主义的主 
题，阐发了这些形象的意义 。辑他 解释道，那条蛇与英雄传奇 
有密切的关系。撤罗米则是一个_女性原始意象，虽然她联系 
着意识和无意识，但她还是盲女，因为她搞不清无意识行为的 
运作”@。在《回忆、梦想、反思>一书中，撤罗米之所以是盲女 
是因为“她无法看淸事物的真义”以利亚代表着“年长的 
智慧预言家智慧与知识的象征' 这里，我们可以发现，荣 
格把预言家的作用和智蕙联系在了一起。而且，更进一步讲 
来，以利亚和撤罗米是理性和情欲的化身他又接着加了一 
句：“最好是把这些经历看作它们原来的样子，也就是说只当 
它们是经历，亊件 ® 

两个版本在腓利 H —一荣格的“想象的导师”——的描述 

上，出现了分歧。在《回忆1梦想、 反思》 中，荣格将腓利门这一 
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形象阐释为一个“带着埃及-古希腊风范和诺斯替教色彩”的 
异教主义者，他是在后来的幻想和梦堍中从以利亚的形象中 
发展出来的。 ® 1925年研讨会则没有提到雎利门。 

荣格在1925年 S 月8日发表的演讲中（其中包含了《回 
忆、梦想、反思》中没有出现的材料），利用自己的类型学理论， 
进一步地分析了这些形象：“因为我是一个内向型的知识分 
子，所以我的女性原始意象中也一定包含着盲目的情绪^就 
我来说，我的女性原始意象里不仅有撤罗米，也有一部分蛇的 
因素，当然它也是感觉能力。”他把撤罗米描述成一个邪恶的 
形象，他坦白说：“当以利亚告诉我他一直和撤罗米在一起的 
时候，我甚至觉得他这么说实在是亵渎神灵=我有一种淹没 
在残酷和血腥的氛围中的感觉。” @ 

最初的溃退或者说沉降人冥界接着就引出了长期受到压 
制的荣格自我神化的经历。如同我们第六章中讨论《里比多 
的变化与象征》时指出的那样，荣格认为古日耳曼和古希腊神 
秘主义入教仪式的高潮就包含着某种自我神化，即将自己变 
成神。在1913年的那些幻想体验中，荣格就经历了这样的入 
教仪式。 

荣格在6月8日告诉他的听 众：“ 几个夜晚之后，我想我 
应该继续下去。所以我试蓍用同样的方法，但这一次，它并没 
有下降，我还留在原地， @ 他认为是内在的冲突阻止他步入 
冥界 D 他想象到“一条山脊线，刀锋，一边是阳光灿烂的沙漠 
之国，另一边是无尽的黑暗”。既而他看见光明之处的白蛇和 
黑暗中的黑蛇，它们逋斗在一起 & 荣格觉得这是一场“两种黑 
暗原则”间的战斗.等到黑蛇的头变白、并且被打敗了的时 
候，荣格才确信他可以继续下去了。 
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接着，他望见以利亚站在岩石的山脊上，身边是一圈巨 
石，他解释为“德鲁伊特的圣地' 尽管像这样的古代巨石阵 
对荣格来说并不陌生，但有趣的是这个意象 t 出现在了克罗伊 
策的《古代人类，尤其是希腊人的神话和象征》第六卷和弗朗 
茨 • 约瑟夫 • 莫内1825年的《异教历史》第二卷的扉页上， 
《异教历史》一书的内容主要是关于“德国南部地区的宗教和 
凯尔特民族从荣格的藏书中，我们不清楚他手边是不是 
有那本署着克罗伊策名字的莫内的作品。也许它们随着岁月 
的流逝遗失了，没能陪着荣格走过最后的日子。但如果是这 
样，荣格也许已经从克罗伊策和莫内那里借鉴了这些意象，以 
作为引发积极想象的原始刺激物一一这也是荣格在后来的文 
章中播绘的技巧，尽管人们可能通过应用梦中的意象和其他 
的幻想素材以激发自我的想象力。 

幻想中，以利亚爬上了一个堆起的德鲁伊特圣坛 ，突 然他 
和圣坛都在收缩，而石墙则在变大，一个小小的女人，“像娃 
娃一般”，那是撒罗米，还有缩小的蛇和房屋都依次出现了 & 
墙还在越变越大，荣格明白 过来： “我正在冥界，当所有的一 
切沉降到庇之时，以利亚对他微笑着说:“嘿，上下都一样 

克罗伊策和莫内也许为荣格提供了原始的意象，使得他 
能够创造出积极想象的技巧。克罗伊策作品集第二卷写到的 
两个穿白袍，两边被巨石墙所围的小人形象更为前面所说的 
可能性提供了进一步 支持， 小人站立的位置正处于一个山洞 
的石甬道上，这条甫道看起来是深人山中心的，它也正像在其 
他神秘主义礼拜场所（特别是密特拉神秘主义的礼拜所）发现 
的通人冥界的通道。 

荣格然后用下面的值得注意的话结束了对第二次降人无 
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意识经历的 叙述： 

最令人不快的 事情发 生了。撒罗米突然对我开始着迷， 
她确信 我可以治愈她的眼疾，然后开始向我顶礼膜拜 D 我说： 
“你为什么要崇拜我呢？”她回答 道：“ 你就是救世主，尽管我 
一再地表示反对，但地依然如此。充满着怀疑的抵制心理，我 
说 ：“真 是疯了，随后，我看见那条蛇向我迫近，一步步走进， 
并很快盘上了我的身体，一圈圈地紧缠住我，直达我心脏部 
位。 在挣扎中，我真切地体会出了#设想过的基督受难时的 
情态。随着挣扎和一阵阵的痛苦，我的汗水如雨般落下，散落 
在身旁的各个角落，撒罗米站了起来，她的眼睛能看见东西 
了。 也就在蛇紧缠着我的时候，我觉得自己的脸已经呈现出 
猎食动物的形象，不知是狮子还是老虎。 © 

实际的演讲中，要完成如此意味深长的话题中心转换，只 
需要花上几分钟的时间。荣格接着将他的经历和古希腊神秘 
主义的新入教者作了比较，如果不是全身心投入，你无法明 
白这些无意识意象……就傈它们自己显现出的那样 t 它们具 
有非常强大的现实意义，从中可以获取的价值也是不同寻常 
的。 它们构成了神秘主义的部分内容 f 实际上，也正是这些形 
象最终完成了神秘主义的建构， ® 

很清楚，荣格相信，他已经亲历了古希腊神秘主义的入门 
仪式，甚至相信在此过程中，已经完成了自我的神化.“神化 
的神秘主义”陚予了他“必然的不朽' 这真是惊人之语。他 
又向听众们阐释了自己的经历，有趣的是，这一次没有提到他 
的基瞀 形象： 

神秘主义，特别是神化的神秘主义的身边围绕着敬畏6 
这也是这些神秘主义最重要的一点；因为它赋予了个入永恒 
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的价值——即将不朽确定了下来 D —个人可以从这样的入教 
仪式中获得很多特别的感受 D 其中巨蛇缠身的情节则是通向 
神化道路上最重要的一段。撒罗米的表现属于神化。而变化 
出的动物脸可见于密特拉神秘主义，那就是著名丟斯 （ deus >, 
一个被蛇缠身的形象。蛇头停在他的脑袋上，而他的脸正是 
一张狮于的脸！此雕像只能见于一个神秘主义的洞穴（地下 
教堂的地下墓穴里，最后的残留品这样的地下墓穴并不是 
最初的隐蔽之所，但它们被当作是降入冥界的象征 

荣格依靠他那时代的学术成就，向所有的听众展示了一 
些有关密特拉教的历史资料，然后他说道，非常清楚，这种神 
化的象征仪式在这些神秘主义的内容里，发挥了某种作用， 
他进一步地将丢斯解释 为：“ 那是神，永恒的生灵，此形象其 
实来源于一个波斯（琐罗亚斯德）神祉，他名字的意思就是“无 
尽的时间'⑩整个演讲着实有点骧人听闻，结尾时，荣格再次 
把话题转移到古代神秘主义人教仪式的神化上来：“身在神秘 
主义的神化之中，你就像一个容器一般，一个充盈了创造力的 
容器，任由所有的对立和平共处，⑬一个不知是什么身份的 
人接着又问了做这个梦的日期，荣格 回答： “1913年12月，梦 
境中所有一切，从头到尾都源自密特拉象征， ® 

还有几个问翅需要得到澄清：首先，荣格显然已经确信， 
他体验到了与神的合一，正如他在《里比多的变化与象征》中 
所写的那样。第二，这种神化属于密特拉古代神秘主义入门 
仪式的一部分。 狮头神 ，也躭是学者们（或对或错地）称为阿 
依翁的神扯确实是大多数考古学家们研究过的密特拉礼拜所 
的重要组成部分 . 此外对狮头神的作用，也有很多的猜测 
而在荣格看来，阿依翁是他自己的内在神的秘密形象，是他的 
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神灵的意象.后来，他将一本书命名为《阿依翁 ：自我 现象学 
的研究 K 1951 年），此书的卷首中还有一张这位密特拉神扯 
的照片，它今天还树立在梵蒂冈博物馆的走庳上，每一个离开 
西斯廷教堂的人都要穿过这条走廊 

第三，必须要知道，按照荣格那时候的研究成果，密特拉 
教其实是古代琐罗亚斯德教衰落后的幸存者，所以通过它，实 
际上就和最早的雅利安发源地以及最早的雅利安人发生了联 
系。人门密特拉神秘主义，最重要的一点意义就在于那实际 
上就是人了最古老的雅利安神秘主义的教门。明白了这一 
点，以下的关系也就了然了，即：荣格的自我神化以及他的先 
祖的冥界中的游历，和李斯特、还有其他阿里索菲组织成员所 
致力的加人日耳曼神秘主义的民族主义的幻想仪式，从本质 
上来讲如出一辙，两者采取了类似的进程，在时间上也相差 
无几^ 

1925年研讨会上，荣格极富个人色彩的自我披露，为他 
的门徒们开辟了一条 可供仿 效的路径，如果他们也想要通过 
神秘主义人门仪式获得救赎 ，在神 秘主义中获得“必然的不 
朽'只要沿着这条路走下去即可。早在 1 S 16 年，荣格就向他 
的病人和门徒传授积极想象的技巧，这也确实变成了一种和 
超验的逝者、祖先、神的王国进行直接接触的实用方法。接触 
内在的神和与之融为一体，随之而来的就是人格的转变。荣 
格这时在很大程度上离开了科学领域< 即使是在十九世纪的 
意义上而言），并已经建立起了一个神秘主义的教派％或者说 
是个人的宗教 。 这一神秘主义教稞承诺了某种查接的超验经 
历，同时向主要的神秘主义流派（比如人智学，神智学），以及 
同时代寻求新生的神秘的民族主义运动发起了挑战。 
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完成个人的转型 

因此，在1913年和1914年，荣 
格甚至进一步摆脱了自己先前的中 
产阶级的生活方式和理想。他过着 
—种无节制的，热烈的，有着疯狂幻 
觉的生活 . 和他从前的病人和助手 
沃尔夫之间的亲密关系，也是由此 
而始的，这段婚外情延续了 40年之 
久。现在，他们关系的公开确认了 
荣格新的现代身份的另一方 面：他 
接受了格罗斯建议给他的阿斯科纳 
群婚制的伦理观念，从表面上看来， 
这种观念因为自身的复兴效果而能 
被巴霍芬理论和伪尼采主义意义上 
的弗洛伊德理论所验证。我们知 
道，荣格向美国心理学家亨利 • 
A - 默里介绍了群婚制，作为代替离 
婚的另一种形式，这时己是 ao 世纪 
的20年代&而默里接着就开始了他 



图4 发现于奥斯 
蒂亚的密特拉教的克罗 
诺斯（珂依翁） 
(摘自弗朗斯 •屈 
蒙 d 密特拉教仪》） 


与妻子及情人 （ 克里斯蒂安娜_摩根）的三角关系+此外他还 
将很多的性幻想，性别角色倒错想法，和摩裉一起，付诸实践， 
以发展“，反性”心理成分 6 在晚年甚至仿照荣格，在马萨诸 
塞州建起了他自己的堡垒。@ 


1914年4月，荣格辞去了他在苏黎士大学的讲师职务， 


自此直到1933年这么长的时间里，他都没有正式的教学任 
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务 。 而此时，独立于科学、学术、医学领域之外的荣格运动已 
经稳固地建立起来了 6 尽管已与弗洛伊德决裂，荣格还是连 
任了国际精神分析协会的主席一职，在这以后的1914年，他 
辞去了这一职务。1913、1914和1915年（这一年交战各国激 
战正酣），他的外部活动受到了一定的限制，也没有发表很多 
文章，但他举行了私人性质的研讨会，将他自己对精神分析学 
的阐释传达给居住在屈斯纳赫特——苏黎士地区的、人数越 
来越众的信徒们（其中也有英国和美国的学生） t 并鼓励他们 
学习神话学和宗教史 

回溯起来，当荣格和弗洛伊德在一起时、当他开始在精神 
分析学杂志上发表大量的文章的时候，他已在学术，医学和科 
学领域有了良好的地位，而后来他正式地把这些都放弃了，对 
此尽管可能是有争议的，但荣格在这些后弗洛伊德的岁月里， 
相当程度上是选择了一条“另类”的道路 . 1912年1月，他的 
《心理学的新路》出版*并被收录在了由瑞士的劳舍尔出版的 
年鉴里，从此，特别是1916年后，在大多数情况下，荣格要么 
是单独地发表他的专题文章（通过多伊蒂克和劳舍尔），要么 
是在流行的瑞士出版物中发表他的论文。此后，他的事业生 
涯一直如此 & 他最后出现在稍神病学杂志和医学杂志上的论 
文 ，通常 只是他在日内瓦、英格兰、美国或者是 德国的 大会上 
演讲时的演讲穐 . 在他生活的其余部分，大董的作品都被发 
表在了各种通俗的杂志和报纸上，比如《新苏黎士日报》、《瑞 
士 杂志》 、《知识与生活》 、《巴 塞尔通 讯》、 《欧洲杂志》 、《柏 林地 
区》、《最新消息》、《科隆日报》，《新维也纳杂志》、《慕尼黑最新 
通讯》、《瑞士人月刊>和《新瑞士展縝》等 @ ,主要是这些政治 
上保守的瑞士和德国的期刊，而非学术或医学期刊，收集了荣 



格的作品像弗洛伊德和弗洛伊德主义者一样（他们在自 
己的精神分析杂志上发表作品），荣格也能免受现存的科学传 
统中的同辈人的任何可能的批评。因此，依照许多标准来看， 
依照取舍来看，荣格创制和发展起来的应该是一种生机论的 
生命哲学，它为非理性、直觉而超验的世界观而欢呼，这种世 
界观更接近于宗教，而不是20世纪的科学。 

注释 

① 《回忆、梦想、反思》，第158 —160页。另一个版本则可见于 E * A ■页内 
特的< 与荣格会谈 S 1946_19 H 年谈 话记录 K 苏 黎士： 戴蒙出版社， 19 SS ), 第 
117 —118页。和荣格一般的先验的梦境解析不同 t 贝内特 记录中 的荣格将无意 
识的“非个人的”素材和他个人的生活联系了起来当他后来回想起它的时候， 
那鐘房子让他联想起他叔叔在巴塞尔的老屋，它建在巴塞尔的老城壕中，有两个 
阁楼 * 其中较矮的一个十分阴暗，如山洞一般， 

② 荣格：《分析心理学 k 第22—23页， 

③ 同上，第23员。 

④ 同上- 

⑤ 麦圭尔 K 弗洛伊德/荣格书信集^第 157 J 封信 t 

⑥ 同上，第 159 J 封信 t 

⑦ 在荣格的藏书目录中提到7■克罗伊策的四卷本著作完成时间是在 
1810—1821 年间，这似乎表明荣枏既有克罗伊策著作的初版，也牧集了第二版的 
部分卷本。此外_这里没能绐我们什么待铕的信息，这些信息出现在 4 C * G ，荣 
格的禳书 ig 录: K 第17页，再说一下克罗.伊策的£古代人类，允其是希_人的神 
话和象征 》 的舫两个版本的特性，它的裨一版傘部出版于莱比鴒和达姆施塔待， 
其中第—卷由鼕斯克出版于 181(^ 年，其后的三卷由海尔和莱斯克分别出版于 

1 S11 和 1S 12 年。第二版的四卷都由揮永和莱斯克出版于达姆 嫌塔特 ，时间分别 

!■ 

为1819年 .1820 年和1321年.第二版的 1.2.4 卷都大大增加了歎百页的内容 * 

⑧ 梅茨格皁期基督輕和神秘-义宗 1 教蘅究中的方法论问題》，第1页。他 
引用了克罗伊策和圣克鲁瓦时“前批典 T 的作品，因为后者的 《关于 异教主义秘密 
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仪式的历史研究和批判》也赞同古代神秘主义 的“秘 密杜团"意象 . 荣格的顯书 
中 也列出了相关的书目（存于他的私人图书馆中 I 

⑨ 《歌 德藏书目 录》 ，汉斯_鲁珀特编（魏玛 I 阿里昂出版社 ，1958), 第 280— 
281 页。 

⑩ 此处壜到了鸡先蛋先的问魍，因为依照荣格和他的学生们的想法，在 ft 
徳和瓦格纳的作品屮 * 已经出现了趙辁原型的现象，只是荣格以他的聪明睿智从 
《浮士德》和瓦格納的歌剧中发现了趙凡伟力的印记罢了，荣格主义者们拒铯这 
样的思想：歌德和瓦格钠（也包括后来的荣格），在神话学研究中本可以備鉴了相 
同的德文资料，而这可以说明他们的作品，而不是趙个人的原盥的主蓮相似的尿 
因。荣格对歌德，特别是对瓦格纳作品的分析按照它幻的逻辑向后追濶，认为正 
是先验的力童——集体无意识的原型——对他们产生 r 创造性 的影* ft , 在他们 
看来，并非克罗伊策1歌德和瓦格纳彩响 了荣格 a 荣格后来也只不过宣称，在他 
和这些人之间出瑰的相似性 * 原因在于作用于他们以及他自己身上的先验的力 
量（而非这些人本身 > 发挥了 影响。这种以关于集体无意识 的神秘 王国的1本质 
为宗教的信仰为基础的错误的！辑，渗透在了荣格作品中的各个帘落，例如在瓦 
格纳的天才的原凿渊 镢的分 析中，这一点 tt 相碉显.可参 W 罗伯恃 • 多 宁頓的 
《瓦格纳的 <街环> 及其 象征* 音乐与神活 K 纽约，圣马丁出®公司， i 974>; 近作有 
简，什诺达•博伦的<权利的#环，被弃儿窳獬权威父亲 K 圣典朗西斯科 r 哈 
珀——圣弗朗西斯科出版公司，1993>, 

⑪瓦桕纳，<科西马 ■ 瓦袼蚺 9记对:565. 

© “太阳阴茎人”是索努 • 沙瓣达萨祀发看的焯号. 

⑬沙姆达萨尼4 一个叫典兰克的女人 第40 页。 

⑭麦圭尔 和霍尔 K 荣格濟讲集>，第 433— 435 页， 

© 荣格： f 无意识心理学 h 第 173段. 

⑯米德密恃拉仪式 h 

© 迪特里希 J 密恃拉礼拜仪式&第一 tt 完成于1如3年， 

® 麦圭尔和霉尔彳荣栴 塽讲集 I 第 43 S 页* 

© 关于荣格修订后的 故事， 可见于 f 鞴神的结构>(]92&/1931>,«幘神的结 
构与动力学 31 9 段，恃别是<无意识齡概念 in 的6>，<集体无童识和龈 an , 
第 10& 段. 荣格的许多亲巒闻事也一再熗童复这个故事，以作为集体无意识存 
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在的有力证据，但很遗嫌，他们从来没有提襄过®内格的作用和1903年出版的 
迪特里希的著作 。 他们对这个故亊的重复并非对真相一无所知，只是出于虔诚 
的对荣格的追随。见冯_弗朗茨 dC . G • 荣格；我们这个时代的神话》，第124 
页；还有 ；：• 梅尔：《肉体与 灵魂； 关于 O G . 荣格的理论的论文集 K 加利福 
尼亚，圣典尼卡：拉皮斯出版社， 1936) T 第？ S 洱。 

@在此我要感谢烕廉 ■ 麦圭尔 。 

㉑ 这里我要再次感谢麦圭尔让我使用这条信息，因为在梅尔的抵制下，这 
些材料至今还没有公开.要更进一步的研究*内格的论文和太 m 阴茎人的病 
例，有待更多的出版物 . 

© 荣格4集体无意识的概念》，第 I 05 ngt , 

© 克罗伊策：《古代人类的神话和象征 i ,3;335 P 
㉔ 巴霍芬 t 《神话，宗教与母权》，第 114— 115页 . 

© 麦圭尔^弗洛伊德/荣格书信集 h 第 175 J 封信 ， 或参见麦圭尔为荣格 ： 
《无意识心理 学》一 书所写的序言，第 S 页_^ 

^这篇概要的全文出现在了汉斯 * 沃尔泽的<早期精神分析学的一个悲 
剧^霍内格和分析训练 ）,4 春天 M 1974) t 253 t 254, 

㉗ 第一次世界大故之后，郑挂深请精神分折学掌故的人，在欧洲大陆几乎 
所軔无 几，荣格和弗洛伊德的病人主要来為英® S ( 家，铒了 20 世纪 20 年代， 
荣格已经能流利地说英语，用英文写作！而典洛伊德已经60多岁，赛掌握英语并 
以此和他的多数病人进行交澈对他而言十分困雄.口腔痛更增加: T 他学习的难 
度。 因为那些来自于英格兰、特别是美属（嘛便受过 ft 等教育）的病人，缺乏盛行 
于受希腊文化影响很深的德国寒样的古典教甯，因此荣格常说的他们_不可徒事 
先接触过这些资料"的话是可信的.至于他们的梦境里出现的一呰神话学的内 
容，在 20 世纪 20 年代之前，大多数到荣格薄里櫥圣的筅美的窗有的病人 t 都曾 
接 M 过神智学之类的神秘主义传统，或读过了荣格的作品，被捧话学和宗教的主 
题所深深吸引。因此，荣格关于集体无意识 ft 舶床话据是有偏见的 9 

@荣格《个别化进程的研究》(1950),<寒体无意识和原型 J ■第542段，记录 
显示，早在£0世纪20年代，■荣栴就开始集中力研究炼全术的象征，说的更早 
一些*1&0&年时. 他耽已 经通过 H 读其著作，对此十分熟悉了 4 

© 关于曼和她的斯维登遒家族遗传，以 及鱸 因此而可能接触拥炼金术的届 
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想等情况的讨论，参见韦布 神秘主义团体 h 

@引自麦圭尔为 《无 意识心理学 S 写的序言.第23页.原文出自西格蒙德_ 
弗洛 伊褲； 《超_野蛮人与神经症患者精神生活的协调》，《无意识意象》 1( 1912) t 
la. 


㉛ 克尔 d 超越快乐法則及其重归 I 
@荣格分祈心理学 K 第99页。 

㉝ 麦圭尔 J 弗洛伊德/荣格书 信集》 ，第296页（第 180 J 封信 K 
㉞ 稍神分析史学家约糖_热多在他未发表的一篇文聿里，机敏地“把重心 
放在 r 弗洛伊德和荣格关系中的一个关螓点上％因此他得到了霍曼斯 的赞扬 s 
据 S 曼斯的说法，这个关键点就发生在1910年 当** 荣格想要賦予弗洛伊德和情 
神分析学以宗教的力董的时候％ U 荣格的背聚 >，第 56 页> & 

© 麦圭尔：《弗洛伊德/荣格书信集第 2 S & 页（第 174 F 封信八 
© 同 上：第 2糾页<第 17& J 封信八 
@同上 
您 同上. 

©同 h 第295页（第 179 F 封信，1910年2月13 0 
© 伺上，第296页。 

© 同上。 

© 同上，第308页（第 186 J 封信 ）. 

⑭同上，第346页（第206』封信）。 

© 荣格的助手们提供了很多涉及个人历史的信息，这与荣格的寒》声称能 
够支持种系发生假设的病历记录不同.内尔肯引用了通蒙和迪抟里希关于密特 
拉主义的作品，并通过介绍太阳神话*生命之树 t 蛇和其 他荣格 感兴*的神话学 
意象进一步地夸大了病人的错觉.在他的文章的最后，内尔肯和荣格一样宣称 
病人一定意识货了他的神话象柾主义枘内*.至于病人事先具有的关于太阳崇 
拜和密特拉琳拜的知识，内尔肯在经过了无数次问讯之后，坦承“不过，病人的表 
现,证明他们在这方面的知识并非只是先于表瞒_"见内尔肯：《精神分裂幻想的 
分析与观察精神分析和精神病理学研究年葚 >,4( l &12) t 504—5& L 也可参 
见萨 比娜， 斯皮尔璀悤； 《一 个賴神分裂幻想型病例中的心理学内容 K 精神分 
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析和精神病理学研究年鉴 >3〔191£> 4 t >0 页 D 

@ 菜格： 《书信集； 11906 — 1950 》，第 24 页 <1911 年 6 月 12 日给弗洛伊德 
的信）。 

<© 见沙姆达萨尼 t 《一个叫弗兰克的女人》，第26—55贞。 

⑯克尔：《起越快乐法则》，第41页， 

^ 荣格： 《分析心理学》，第27页。 

© 帕斯考斯卡斯：《弗洛伊德/琼斯书信集 S ， 笫160页（第94封信 *1912 年9 
片 18 0 ^ 

© 幸运的是.埃伦伯格的《无意识的发现》为我们作了概括，见第 S 09— 

页. 

诊 同上，第 S 13 页， 

© 同上 ，第 &14页 # 

@麦圭尔： 《弗 洛伊德/荣格书信集 S , 笫437页（第 300 J 封信 ） B 
<© 同上*第 47 S 页（第 291 J 封信 ） D 
© 同上，第 4 SO 页 f 第 293 F 封信，1912年1月10曰）， 

© 见鲁道夫 • 比尼恩的精彩传记 K 卢夫 人； 尼采的任性的信徒》，第 335— 
399页（符林斯顿 ，苷 林斯顿大学出版社，1扣 S 年板 

® 在1912年10月和1913年7月间这个协会举办的一系列活动，都记录在 
了《国际精神分析治疔期刊》 ，1(1913 夂第635页的 44 公报”中。 

窃 参见麦圭尔为荣格的《梦的分析 J 所作的序言：第7页. 

0 荣格 K 弗洛伊德与精神分析学 K 
© 参觅诺尔 K 荣格与，头神>，第12—60页， 

% 参见克尔 K — 个*危驗的方法 S . 

& 麦圭尔3弗洛伊德/荣格书信集 J , 第切1页〔箄 S 03 J 封侑 h 
@同上，参见第131—132页 。 

❽冯.弗朗茨在为《左芬格演讲集》苈作的序亩中记下了这个日期，1912 
年，他终于得出了一个结论 t 他本人无法回中世 纪的、 或者雕始基督教的# 
话，所以他选择了一条自己的道路，用他后来定名为‘积极想象’的其想方法，导 
找他自身的神话"（第 U 页 K 
© 荣格3两篇论文 h 
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© 见菲莉 斯 * 格罗斯 库特： 《哈尔茨山中的牧歌：荣格的秘密委员会》，栽于 
盍尔芬德和鉅尔：《弗洛伊德和精神分析学的历史 K 第 Ml —356页^ 

© 荣格： 《心理学的新路》，第430段。 

©同上 。 

® 同 h ， 第437 段。 

⑪同上，第438段。 

© 同上 E 

© 同上，第441段。 

© 荣格 K 第一版的序言》（1917>，见：£两篇论文 K 

© 荣格 H 第二版的序 WKi 9 l 8), 同上。 

© 荣格： 《分析心理学 K 第4£ K „ 

⑰同上 

© 荣格的作品中认为此芦音出自斯皮尔瓏参见麦圭尔在上书中作的 
脚注。 

® 同上。 

@同上，第 4 S 页。 

®> 同上，第33页。 

@同上，第46页。 

@荣格的团体编纂的第一部作品可见 f 荣格钂的<心理学论文集 M 莱比铒 
和维也纳 ； 多伊蒂克出版公司， 1914). 接在这本书名下的系列作品直到1928年 
才出现， 19 H 年5月荣格在为这本书写前言財解释道，现在心理学的状况似乎 
要求各个学笨和运动都有自己的出版机构象征的 生活； 杂记全集卷 
(昏林 斯顿： 普林斯顿大学出版社，1976),第1抑5段。荣裱显然已经把他的组织 
看成是当时的一个学墀，戒一场运动了 ^ 

®J 1912年12月29日，琼斯从罗马给弗洛伊德写来了一封信 t f 帕斯考斯 
妗斯 K 弗洛伊徳/琼斯书信集》，第189页，第112封信 K 此信在琼斯的英译本 
中名为 C 上帝情结；相信自己为神及由此引起的性格特征》，见（实用幢神分析学 
论文，第2卷 K 纽约『国际大学出版社，1如4>。 

© 同上 * 

© 琼斯：《实 用精 神分析学论文 •第 2卷1, 第 25&页， 
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@ C * G * 荣格： 《 精神分析和眹想实验 M 1906) K 实 fe 研究 >第 ？27段. 

物 琼斯 《实 用精神分析学论文，第2卷>，第247页„ 

© 同上.第 24 a 页。 

® 同上，第260页， 

® 同上，第2&]页。 

© 荣格4分析心理学》，第41页. 

(©同 L ， 第44页， 

您同上，第43页。 

© 见霍曼斯：《荣格的背聚 K * 曼斯把 约翰， 热多未发表的一段话放在了 
最前面 =■ 

⑯ 琼斯3西格蒙德 • 弗洛伊梅的 工作与 生活》 ,2:33 a 
© 《回忆 * 梦想.反思: K 第176页。 

@荣格：€分析心理学》，第 43— 44页， 

© 参见 雅费： 《间忆 ■ 梦想 • 反思》 的 t 序言》，第7页。 

⑩同上。 

© C 回忆 • 梦想_反思： K 第 IS 1 —1 S 4 页， 
m 荣格： 《分析 心理学 >，第63— 64, 88 S 9 M . 

⑩《回忆 * 梦想_反思》，第181页， 

@不过，他没有考察引起这些意象的灵瘺是否出自个人的 资薄. 比如说它 
们很有可能是在弗洛伊德成安德烈亚斯 • 萨尔梅的彩_下出现的. 

©荣格 3分析心理 学夂第 89页 c - 
# <回忆 * 梦想 * 反思 S , 笫182页„ 

% 荣格 J 分析心理学》，第 89 M . 

@《回忆-梦想 • 反思》，第182页。 

® 荣格 ，《分 析心理学》，第93页„ 
m 闻上，蝌昍页， 

© 弗朗茨，约瑟夫•奠内3异教历史 ,>， 两卷本（莱比 傷和达 姆施塔特：卡 
尔•威廉_莱斯克 m 版公司，1822和1325年>. 尽管这 2卷本和克罗伊策的4 
卷本有着明显的不间，但没有克罗伊策，此书是不可能出版的，书脊上世注#克 
罗伊策的名宇 。 荣格的*书中没有摁及克罗伊策的个人作品 . 
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© 柴格 J 分析心理学》.第96页， 

© 同上。 

® 同上，第37页^ 

©同 h . 第 98 饵。 

© 同上，第 9 S 贞„ 

⑩ 同上.第99饵。 

毋间 h 。 

m 关于■头神的 w 释，参见 s 霍华徳 ■ 杰克逊《霣头神形象在罗马密特拉主 
义屮的意义和功能 > ，《守 护神》 32(1 的 5) i 17- 45 t R * J * 戈登的《密恃拉秘密仪 
式中的现实，招魂和边界》 A 密特拉研究 >3(19S0):〗9 一叩页；多罗 • 列维： 头 
神》，《西方之闻 M3 期 （1944) 1 269— 314页；乌兰塞：《密特拉神秘主义的起源 h 
m 荣格从未涉足罗马，因此也不可能亲身见到* 正的 獅头神嘩像， 

© 可参见以下最近记录这段关系的传 记：福 里斯特 ■ G _罗 宾逊： 《流传的 
爱情故事 ：亨利 • A ■ 畎里的一生 M 马萨诸塞熵，剑桥 ：哈佛 大学出版社， 1992 M 
还有克莱尔 • 道格拉斯，《诠#黑箱，荣樁«子里一直不为人知的女人一-克里 
斯蒂安娣 ■ 摩根的一生 K 纽约 i 西蒙一一舒斯特出版公司，1993年 >. 

© 参阅麦圭尔为荣格 《梦境 分析》所作导言' 

© 只要仔细看一看荣格作品的凤格—— 《总文 献目录 S 中将这些作品按时 
间願 序列举 了出来 U 全集 H 9 卷；普林斯蒈林斯 顿大学 出版社 ，1979> ——特 
别是徳 文作品 的风格 ，犹很消楚了。 

© 这些出版物有点近似于现在政治保守派的 《读者 文摘》，和医学的、专业 
的或科学性的杂志根本 不同， 
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集体无意识，内在神和 
奥丁的如尼文字 


^ qi 6 这一年，也许是荣格一生中最重要的一段时期，从历 
1 y 史的角度看来，在这一年里，他的核心思想发生了巨大的 
变化 6 他似乎更乐意于担当具有超凡能力的领袖、或是了悟 
宗教神髄的预言家的角色，并将自己的领悟传达给门徒。实 
际上，这些信徒中有很多已经定居在屈斯纳赫特——苏黎士 
地区，长久地伴在荣格身旁.也正是这一年里，他已出版的一 
篇论文（在其中他首次引人了集体精神、原始意_和个别化的 
槪念）和其他三篇未出版的文聿，构成了他后来的集体无意识 
和原型理论的核心内容，同时也为接下来的荣格运动确定了 
蓝图。 

这一材料（它混乱地散见于他的《全集》中的几卷本中，有 
些甚至没有被收录 进去） 清楚地告诉我们：1916年时的荣格 
正醉心于对自我神化或者说“神圣性”的体验，并在考虑着体 
验与内在神的融合所可能导致的积极的和消极的反应 。 这时 
的荣格已相信古代雅利安（还包括印度、伊朗、希腊-罗马、日 
耳曼）神秘主义的改造作用均出自于人教者与神灵的真正同 
―。 通读他在这重要的一年所出产作品，人们也许会觉得，他 

还相信那些从生物学上更接近于早期人类自然的原始宗教的 
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印欧后裔，他们的内在神不是基督教的上帝，而是太阳神 。无 
论是内在太阳，或是内在雅利安基督的形式，它们都可被归人 
成功撤退或降人“母国”的重生象 征物。 在这片国土上为了重 
获光明、个性和个别化，与可怕的母亲的战斗也许是无法避 
免的。 

荣格熟稔的心理学理论和方法，在今日的文明社会已得 
到了广泛推广。它们的基础，则在于极早期的新异教和民族 
主义的构想^ — 这一事实一直不为千百万忠诚的基督或犹太 
荣格主义者所知晓，如果他们能彻底地体会出我话背后的隐 
含意义，很可能难以接受它 a 现在让我们一起来领略一下出 
自1916年的一直被忽略的资料，静 观荣格 心理学、荣格运动 
的黑暗的、原始的起源。 

“无意识的结构” 


同我们知道的那样，1913年一 1916年期间，荣格一直致 
力于极具分裂性和潜在危险性的心理实践.伴随着对自 
我的探究，他游离出了自己前半生一直扎根于其上的资产阶 
级一基督教的世界，同时他的一些重要的关系也出现了极 
度紧张，特别是和妻子、情人(斯皮尔璀恩和沃尔，夫）之间的关 
系。对于从1913年到1919年左右间，荣格私下里所做的以 
及和他的知己、他组织的核心团员所说的话，我们现在知之甚 
少。尽管如此，这段整个欧洲战火肆虐，各种通常思想科学论 
坛被中断的黑暗年代里的些微信息，依然能令我们明白他发 
表的文章、或在医学、或其他科学论坛上的演讲和他私下里的 
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言行还是有天壤之别 。 在最低限度上，对外界而言，他还是一 
个精祌病学家、心理学家，而在屈斯纳赫特-苏黎士地区，他以 
救赎、更新、重生等观念为基础，通过与超验王国的直接联系， 
私下里发起了属于他自己的宗教运动。 

为了给自己的私下行为寻求科学的合理化解释，荣格后 
来用法语写了一篇理论性的文章，发表在由他“父辈般的朋 
友”——弗卢努瓦编辑的杂志《心理学档案》上。 C 弗卢努瓦这 
时正开始面临自己身心两方面的问题，1犯0年的死期离他也 
不远了 b 荣格的文章名为“无意识的结构”。据荣格《全集》的 
编辑们分析，此文成了后来他为苏黎士分析心理学学派所作 
的公开讲座的理论基础，当时的场合是很正式，很专业的 。 

在这篇研讨会文章的开头，荣格对他现在称之为个人无 
意识和非个人无意识的东西做了新的区分在文章中，荣格 
引人了一些新的一般术语，目的在于界定无意识思维的层次。 
这一新的样式代替了以巴霍芬文 t 化阶段分层法为特色的种系 
发生无意识理论（《里比多的变化与象征》一书暗示出这一 
点）。个人无意识的内容“因为是在个人的整个一生中获得 
的，所以具有个人的性质在这里，荣格赞同迄今为止弗洛 
依德还有其他精神分析学家在此领域所做的分析，并 说道： 
“任何人，只要他是沿着自我实理的道路前进，他就不可避免 
地会将个人无意识的内容引人意识，由此而极大地开阔个性 
的空间，@ 

然而 * 这种旧的无意识模式还不是故事的全部，他接着提 
到了指向无意识更深层次的 “原* 意象” U 里比多的变化与象 
征》一书对此有论述 h 1917年，他称之为“优势者 w ( domi - 
nants ),1919 年换了一个名词一一* 1 原型' “神圣性”现象 
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中，即会出现类似的原始理念。作为一种心理状态，它发生于 
无意识内容被“吸收”之际，并最终导向意识的做作的扭曲，又 
进一步地引起了全能全知的错觉。荣格在文章中说，他从阿 
德勒那里借用了“神圣性”这一术语。 

我们从此文的1916年的早期版本可以看出：这篇文章所 
暗示的核心内容在于，荣格不遗余力地对“神似性”的心理体 
验作了解释 （1917 年后的任何版本都没有这样的暗示）。考 
虑到荣格当时已醉心于古代神秘主义自我神化的经历，他自 
己被神化的秘密体验以及由此而被引人古代密特拉神秘主义 
的经验，因此1916年的这篇文聿也就不能被简单地解读为关 
于临床现象的一篇客观报告。在某种意义上来说，它是荣格 
自己的体验的科学合理化 。 此外，它还是对琼斯的论文“上帝 
情结 ”（1913) 和弗洛依德的“论自恋 ”<1914) 的期待已久的回 
应，这两部作品在某种程度上都是针对荣格的 。 

以对神圣性的体验为起点， 荣格带 着读者去领略集体精 
神，也就是后来被称为“集体无意识 w 的内涵荣格说，集体 
精神有自己的生理基础，他还似乎暗示出集体精神的继承，从 
某种特定的意义而言，并不借助于1916年的科学所假定的任 
何一种已知的遗传模式。接着，他把人的大脑和人类发挥作 
用的固有能力作类比（后者“既非个体发生的，也非后天获得 
的”）然而，“尽管人类的头脑都不可避免地有所差别，但可 
能发挥作用的精神官能却是集体的，普遍的' 他认为这一基 
本的生物学的事实解释了这样的问題，即 ：为什 么“相距最远 
的种族和民族，他们的无意识过程却能表现出显著的一致 
性……无论是在本土神话的形式上还是主题上，都是如 
此”。® 
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不过，在这早期的论述中，荣格固守着某些类比，这似乎 
暗示出他仍在提倡以生物学为基础的种系发生无意识中存在 
着可以辨别的分层（非巴霍芬意义上的）的观念：“各个人种， 
部落，家庭都有差异，因此每个人种，部落，家庭也都有凌驾于 
‘普遍’集体精神之上的相应的集体精神 © 由于当时荣格的 
病人绝大部分都属于中欧的资产阶级——基督教的世界，所 
以这个家庭指的当是病人出生的家庭，部落为日耳曼民族，人 
种为雅利安（印欧）人 。 

此文提供了某种论据，在评论荣格为证明这种论据所作 
的系列阐述之前，让我们先对荣格正在提出的东西有相当清 
楚的把 握：即 我们所都具有的体验神圣性的能力，就是荣格竭 
力要提出的、用于证明集体精神之存在的不可争辩的证据 d 
这种与上帝合一的体验——实际上是荣格自己的体验-^并 
非如琼斯所说的那样1来自“极端的自恋”这种精神病理学的 
过程，相反的，它是一个强有力的证据，能证明“某种特定的精 
神功能，拥有超越个人精神能力的集体性， ® 实际上，它既是 
潜在的退化，也是潜在的更新，或者说近似于“具有明显的病 
态特征的天才灵感突降时刻”的“创造性”超凡体酴。 ® 

荣格在这里为我们、特别是为他自己重构了他和其他人 
曾有过的、通常被认为属于退化或糖神病态的体驗。他想让 
我们相信，自我神化并不一定是精神错乱行为，而是与先验王 
国（即非个人的无意识)所进行的直接交流 （这里 讲的先验是 
从个体自我的角度出发的）。 想要— 获得"无意识（尤其是非个 
人的无意识 > 内容的努力，使个人的人格得到扩充并变得自大 
起来，导致了一种主观上的神圣性的状态。在此期间，荣格为 

“亲眼见神”的方法，发明了一个专门的术语 ； “积极想象'⑩ 
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因此，分析学——也就是荣格在1916年左右创制的、运用了 
分裂的积极想象技巧的精神疗法——允许病人们对内在的神 
形成情意丛，进而想象自己为神。这样的内在神存在于每一 
个人的心中，我们可以运用荣格发明并亲身应用过的技巧，获 
得近似的体验 . 荣格如是说： 

就某种意义而 言，“ 神圣性”的感觉先天地存在，甚至是在 
接受分析之前就有了，而且，不仅精神病患者有，普通人身上 
也同样有，区别 R 在于一般人能有效地躲避幵他的无意识的 
观念，而精神病患者则无法做到这一点。由于后者特异的敏 
感性，他们所能触及的无意识领域，要比常人深入很多。因 
此，“神圣性”现象在精神病患者身上表现得更为明显，而通过 
精神分析领会到的一些无意识内容，能够将“神圣性”提升到 
新的 高度， 

荣格更进一步地阐释道 ：“这 也就是为什么，人无论在任 
何一种精神分析的推动下，只要是深人到了一定的程度，总会 
出现一个能体会到我所说的‘神圣性 > 的时刻的原因@在这 
个意义上，病人们正是被积极想象的分裂过程所推动的9 

一个人又如何能获得最初的内在神的体验呢？荣格从很 
多的病例中，挑选了一个 ，此人 梦见了 “地球，太阳和星 
辰” © ——这恰好对应着巴霍芬的三个核心的意象 ：地球 ，太 
阳和月亮阶段。其他神圣性状态的初始迹象和征兆，被荣格 
列举在了下面这著名的一段话里： 

此种情况总是通过很特别的症侯表现出来的：比如说病 
人在梦中像彗星般地飞过漫漫太空，或者是觉得自己成了地 
球、太阳、星辰，或者躯体变得无比的庞大，或像侏儒般小得可 
怜，有时候发现自己已经死了，身处于一片奇异的国土，那么 
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的疯狂而迷惘 t 几乎变得连自己也认 不出来 & 他还可能有身 
体的感觉，像因为身躯的膨胀而使得皮肤与身体不成比例，或 
是不断地上升或下降的似醒非醒的感觉，或者身体变大或感 
到晕眩。从心理学的角度讲来，这样的状态的一个突出特点 
就是个人性格的定向力障碍。人 们不再 清楚自己到底是谁， 
换一个角度讲，即相信自己实际上就是经过转变后的那样^ 
偏执、教条、自负、自我贬低，还有对“未经历分析者” 及其观 
点、行为的轻视等等，都是常见的症候 

这一段话中，有几点需要特别指明 & 第一， 荣格无疑在报 
告他自己的亲身经历，这些经历的取得，最晚不会超过1913 
年下半年，因为他在这一时期所列出的梦中意象都出现在他 
向众人所描述过的自己的梦境和幻想里，是其中的组成部分。 
第二，确信“一个人实际上已经成了转变后的样子'很有可能 
就是指他在变化成古代密特拉神秘主义的脚头神时自我神化 
的经验。或者，正如其他一些零散的证据所暗示的那样，荣格 
在这段时期内的某一个时间，即在他认清并融合 了“内 在的基 
督”之后，认为自己就是基瞀年12月，荣格在启我神 
化体验中，将密特拉狮头神和基督教的受难耶稣的形象熔为 
一炉，这令他真正地成了雅利安的基督.第三，对未经历分析 
的人的蔑视态度似乎证明了我关于荣格教派是有超凡能力的 
教派的假设，因为荣格学派中接受了分析的人们会有心理上、 
特别是社会意义上的人门者地位，即某人成了“自己人中的一 
员' 带着一点已得到“答案”的精英式的自傲，他们当然会对 
还未觅希望之光的社会大众有些厌烦，尽管因为荣格的医学 
学位和科学上的声誉，荣格组织的性质还一直不为人所知，但 

它确实是一个极具宗教性的组织。参与 其中， 我们对他们” 
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这样的精神状态不久就会接踵而至，其实这就是荣格式的新 
贵族与民众的对立。 

据荣格说，分析学的这个阶段是它自身“真正的危险”之 
-。®另有一点也归功于他：荣格在这篇文章的剩余部分辟出 
了很大的篇幅描述了和集体无意识进行有意的接触可能会出 
现的不幸。他也提到，如果一个人能承受得住它，他将能得到 
不错的同报，即直接体验到古人的精神，因为随着从集体精神 
而来的幻想的爆发，“紧锁神话学思想和感情宝藏的大锁，这 
一刻被打开了”， 

荣格宣称 ：“走 进集体精神意味着个人生命的更新，不管 
这样的更新体验是愉快的还是令人不悦的，都是如此，此想 
法最早见于《里比多的变化与象征》的第二部分，其中写到一 
个人通过体验来自种系发生无意识的素材，不是有可能重获 
生命活力，就是有可能被“消灭' 

然而，对于整个世界而言，荣格以这篇文章许诺了某种更 
加精彩的东西，它能治疗世纪末因现代性而产生的恐惧症的 
痛苦 D 没有任何其他的精神分析家、心理医生、牧师、神父、拉 
比或者医学权威可以提供这样的事物，那就是—— 重生。 

当时，世界大战的战火正在欧洲肆虐，而发表在《心理学 
档案》上的这篇文章只是荣格和他的团体在此期间思想及活 
动的正式的公开记录.荣格疋在做的事，他对他最亲密门徒 
所说的话，则可从他为他们作的演讲、研讨会以及私人分析讲 
座的资料中找到更清楚的描述。我们开始看到的又是一幅关 
于救赎的宗教教派的画卷，它与琿些实行精神治疗标准做法 
的学术的或医学的职业团体几乎没计么相似之处。也许只有 
一神论的宗教运动及其推崇的太阳崇拜，能够自信地宣称将 
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科学和新异教结合在了一起其成员中那些杰出的科学和文 
化上的精英的言行都表明了这一点。荣格发起了一场针对基 
督教，及其遥不可及和绝对的上帝的战斗，并培养他的门徒们 
去倾听死者的声音，去使自己变为神 & 

“趄验的机能” 

f 荣格最终的集体无意识和原型理论之前，他还有很多最 

早的理论模式，可惜后者直到荣格的晚年才出版，或者是 
他死后，被人们从他个人的书信文件集中发现出来。有关超 
验机能的著名论文非常细致地、且比其他任何作品都更为全 
面地描绘了积极想象技巧 s 本文写于1916年，一直在荣格的 
门徒之间秘密流传，而它的出版则迟至〗957年6月最初的 
版本是一个英文译本（译者 A - R - 波普），由苏黎士荣格研 
究院的学生联合会“私下”出版发行。®这个译本直接取自荣 
格最初的德文手稿 D 译本本身连同荣格1958年所写的序言 
一起出现在《全集》第八卷，和《全集》中的许多材料一样，它也 
在最初文本的基础上进行了扩充，以适应荣格最终的关于集 
体无意识和原型的理论.最初的“超验的机能”一文，对荣格 
理论以及他在心理治疗过程中教给自己的病人和学生们的分 
裂技巧的发展，有着深刻的洞见。 

荣格在论述的开始，就提出了植根于他对人类进化史观 
点上的一个看法：“直到人类发展史上相对较晚的时候，人类 
才获得意识头脑的确定性和定向性机能，举例来说，在今天原 
始部落里的土著人就很大程度上缺乏这种机能， ® 此种适 


_ 304 * 



应，对文明社会的生存是非常有必要的，低人类为了贏得它付 
出了“非常重大的牺牲然而，“如果没有这种机能，科学和 
社会都不可能存在，因为它们都预先要求一个可供依赖的精 
神过程的连续性。 ) 正如我们所经历的那样，意识的一个重 
大特点就是它的定向性过程，它有一个“临界强度”，即它的内 
容必须保持在意识的范围内 . 

然而，从进化的角度来看，作为一种适应性选择，意识的 
历史并不太长，因此在某种程度上，它“进化得”（借用一个胚 
胎学术语）并非完美无缺，而且现在依然进行着从“无意识”开 
始的进化 & @ 意识还是目的性过程前进的终点，照荣格的精神 
摸式划分方法，意识和无意识这两极间有着一种内在的对立， 
即最近发展起来的对当前环境的适应及古代发展起来的对祖 
先的环境的适应之间的对立。后者是我们继承下来，影响我 
们现在行为的决定性因素，它更为强大和复杂。“意识决定了 
我们瞬间的适应性行为，”荣袼说， “而无 意识不仅包含着个人 
自己过去的所有已被遗忘了的材料，而且包括人类精神的所 
有继承性行为的印记进而言之，“无意识中还充盈着所有 
的幻想集合，它们还未达到临界强度，但随着时间的推移，在 
适当的条件下，它们将浮现在意识的天空之下 

生存依靠从无意识之中不断地“展现”（进化一词的最初 
的含义）意识的适应性活动。而精神病患者常常出现非适应 
性的样式，荣 格说: 他们身上的“无意识和意识的极限很容易 
发生转变，换言之这两者的界限非常模糊' 按照精神病学的 
说法，那些人“完全受制于无意识的直接影响当然，荣格 
也说到意识的定向过程具有片面性，“既可能是一种进步，同 
时也可能是一种退步。” ® 太强烈的意识定向反而会威胁生 
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存。正如荣格瞀告的 那样： 

今曰的生存需要着集中定向的功能，它同时也带来了与 
无意识的巨大分裂的危险 。 我们越是通过定向功能与无意识 
拉开距离，在无意识中建立起一种强大的对立立场的可能性 
也就越大。当挣开束缚的时候，它会引来灾难性的后杲 

生存之最佳的、也是最具适应性的状态是在 “意识和无意 
识内容融合”的条件下，不断地展现意识。荣格称这一过程为 
心理学上的“超验机能”。或许在某种在活力论的意义上，这 
是荣格对海克尔的目的论的心理学重建 t 种系发生的发展可 
被划分为数个阶段，而成功的个体发生则取决于通过这些阶 
段的自然的过渡，因此个人现在的生存大部分依靠的是古代 
的生理力童。荣格这篇文章的其余部分，涉及如何可能通过 
特殊疗法技巧，也就是综合性的具有推断性的梦埦分析法” 
(对立于弗洛伊德因果的和还原的分析方法）和积极想象，来 
获得超验机能的技巧 . 

荣格对一个“未婚女病人”梦境进行的推断性分析的例子 
集中相当明显地表现出，当时荣格圈子里的成员对民族主义 
的痴迷。在梦中，“有人给了她一柄出于古墓、装饰华丽的古 
剑荣格并排写下三列不同的分析：病人自己的肤想，弗洛 
依德（心理性的和断然地俄狄浦斯式的）分析阐释（属于个体 
发生学）以及荣格自己的更强调种系发生的角度的“推断性的 
解释' 

病人由剑联想到他父亲的_把匕首，“她父亲曾经在阳光 
下向她炫耀过' 她把父亲描述成一个意志坚定、妻妾成群的 
人，荣格有选择性地摘录下的她的联想，大部分是关于这把 

剑以及它和病人的种族遗传的联系、它的神奇特性（其上镌刻 
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有如尼文字）的。荣格这样描述他的病人由梦中的这把剑所 
生发的 联想： 

一柄凯尔特铜剑：病人为自己凯尔特祖先而感到自豪。 
凯尔特人充满了暴躁、冲动和热情。古剑的装饰看起来异常 
的神秘，古代的传统，如尼文字，古老智慧的印记，古代的文 
明，人类的遗产等等，又从古墓中发掘了出来。 © 

荣格的推断性阐释将病人的注意力引向梦境中的目的论 
的，种系发生学的，甚至是唯灵论的信息，以使得她自己的心 
理存在能获得健康的发展 s 荣格在此没有将自己的阐释建立 
在病人早期生活环境的基础上*他吿诉她最重要的一点 是：那 
个意志坚定，妻妾成群的父亲形象实际上是无意识真实本性 
的象征。荣格在此将无意识和叔本华的意志概念以及自然的 
多配偶的冲动等同了起来 a 荣格又接着说，在她的梦中，她的 
父亲形象也同样象征着她对祖先的继承，后者也是内在于她 
的，是一片内在的祖园，正是这片园地象征性地使她成为“她 
父亲的女儿' 我们在下面的这一段完整叙述中，需要注意一 
下荣格借用的民族主义的以及考古学的比喻.同时还应该注 
意荣格通过父亲的形象，所描绘的并不只有他自身，也包括通 
过趄验机能已学会适应的、个别化的人类的理想 形象： 

病人似乎需要这样的一件武器 。 正好，她的父亲有这样 
的武器。他精力充沛，生活顺其自然，同时也能坦然地面对性 
格中固有的问题。因此，尽管他的生活充满了热情和刺激，他 
也没有变成精神病患者。这件武器是人类远古以来就有的财 
富，它一直停留在病人脑海的深处，直到通过挖掘（精神分析） 
将它解放了出来 d 它联系着洞见与智慧，既能防守也可进攻 。 
父亲的武器是热情及不屈的意志，凭借它，父亲扫除了人生路 
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上各种的障碍。而病人则在各个方面都与之相反，现在正是 
她认识到一个人可以摆脱受驱使的状态而去主动选择的关键 
性时刻 & 这种基于对人生的认识和洞见之上的意志也是人类 
古老的遗产，也是内在于她的，不过，现在仍然处于埋葬之中， 
因为在这方面她也是她父亲的女儿》直到现在，她才开始由 
衷地为之赞美，因为以前她就像是一个啼哭淘气惯了，被宠坏 
的小孩儿。她彻底被动，完全受性幻想的左右 

荣格详细地阐述了本能的种系发生的力量要和现实相结 
合的必要性，因为只有这样才能达成完整意义上的人生。这 
一节，在后来的1958年版本里被删去了，也未出现在《全集》 
中。在这一节中，他用了一种好像已经洞见了理想的人性状 
态（尽管多少有点含糊其辞和自相 矛盾〉 似的预言家的笔调 
写道： 

超验机能存在于意识和无意识立场之间，它是一种生动 
的现象，是一种生活的方式，与惠识和无意识之间都保持着若 
即若离的关系。如果一个人完全在无意识和本能的指引下生 
活，从原则上来讲，与这种生活方向相符的超验机能就成了一 
种个人一集体的现象.这也解释了为什么超验机能常常以原 
始人为象征回归卢梭意义上的自然不太可能，那也只能意 
味着一种无用的倒退9当然，人们也可以通过前逬和心理发 
展重归自然，但这一次需要有意识地考虑本能的因素 

荣格指出，从精神治疗的角度而言，为了获得超验机能， 
单纯的梦境分析并不是完美的手段^他接着描述了能促进无 
意识中“已经准备就绪的幻想表现出来”的技巧* @ 他宜称病 
人可经过训练获得这种能力，“首先備助于系统化的实践以消 

除批判的心理，由此在意识里划出一片真空地带， @ 本质上， 
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荣格推荐的方法就是积极地推进意识的分裂的方法，因而也 
就是推翻通常意义上所说的自我，同_性，意志以及记忆过程 
的连续性。 

据荣格说，要使超验机能运作起来，一个人必须要学会认 
真对待无意识。“因为在认真地对待了无意识后.我承认自己 
非常乐意去接受它的调控作用，允许它影响我的行为。” ©荣 
格因此 认为： “视觉类型”将有它们也可以被描绘出来的内在 
形象；同样“听觉类型”中也可能有能够被记录下来的内在词 
语。在这里，还推荐了一些唯灵论的方法，如自动书写和应用 
心形乩板。他鼓励那些有艺术爱好的人去画，去雕刻，去记录 
下他们的内在形象和内在的声音 s 有趣的是，由于当时邓肯、 
拉班和维格曼等人的重大影响，阿斯科纳成了现代舞发展的 
中心，考虑到荣格离阿斯科纳很近，他有可能在提到“有一些 
能用肢体动作表达无意识内容的人（当然这样的人很少）”的 
时候，脑子里想到了阿斯科纳的病人 

在这篇文章里，荣格相当程度上将无意识具体化、拟人化 
为一个参与对话的“他人' 荣格心理学从来都没如此富有巫 
术色彩，这的确也可能是此文在获公开出版之前能够私下里 
流传达 4 0多年之久的原因所在 D 考虑到无意识作为 祖先的 
领地和内在祖国的性质，荣格促进超验机能发生作用的精神 
治疗技巧，和唯灵论的巫师们应用的从患病者以及时代.的智 
惹里吸取信息的方法完全是相当的。按照荣格的说法，自我 
可以通过如下方式“居午领先地位％以便与无意识《达成解决 
方 案”： . 

能达到这一点的方法在那些多少能够清楚地听见—他人” 
的声音的病例中，表现得最为清晰这些人在技术上能很容 
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易地记录下**他人”的话语，丼从自我的立场，回答“他人”提出 
的问题。这就恰似两个完全平等的人在进行对话，双方都给 
出了合适的理由，确认了对方的身份 I 而旦双方都觉得有必要 
通过讨论来调节彼此的矛盾，以 此赢 得平衡，至少也是达成一 
定的妥协1® 

沙姆达萨尼认为，因为荣格想要建立一种巫术的心理学 
的计划'因此必须强调的是，自1916年开始，他与勃拉瓦茨 
基、利斯特、斯泰纳之间的共同点实际上远远超过了与弗洛伊 
德、阿德勒、甚至格罗斯的共同点。 

“适应，个别化，集体" 

D 一篇未发表的手稿，1964年在苏黎士的心理学俱乐部的 
3档案中被发现了。其中有荣格亲笔写下的 日期： “1916 
年10月' 这篇文聿——《适应 • 个别化_集体》^-似乎是 
为后来发表的《无韋识的结构》所作的精心补遗，它有序地、 
—步又一步地展示出他在那一年里发展起的心理学理论这 
篇文聿并没有和同一时期的其他的作品一起，出现在 《全 集》 
中 r 直到1976年，才发表在了一本由各类不同性质的文聿所 
组成的 H 杂烩书 ”上， 

这份资料很淸楚地告诉我们，1916年的荣.格仍然（至少 
是名 义上） 还想将进化论生物学作为他“正式的”心理学理论 
的基础通读全文，我们会发现其中的核心思想是对内部、外 
部环埭的“心理适应”，也就是“适应无意识' 因此，荣格在这 

里提出，人的生存依靠着对无韋识 力置的 适应。神经症的出 
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现就是因为在适应内部和外部现实的时候，适应过程受到了 
干扰和削弱他用了整整一节来阐述他的“适应性力能学” 
理论，听起来这更像奥斯特瓦尔德的话而不是弗洛伊德 
的话， 

下面“对适应的分析”部分，篇幅要更长得多，荣格在此介 
绍了他的生活改革计划，这个计划不仅针对个人，而且也是为 
了那些接受了分析的精英重归社会而提供服务的.荣格认 
为，在分析中 ，一 些病人产生了对分析家的强大的精神依赖 
性，即移情，这是对“抵制分析家而作出的额外补偿”。®荣格 
认为： “先前_制源于对个 体讫的 要求”，它完全反对适应 
他人。 ® 

通过运用袼罗斯和尼采主义的语言，荣格承认“个体化使 
人脱离了个人 的遵从，因而使 人脱离 了集体 。”而 且“个别化也 
是人适应内在现实的唯一手段，因此它有可能就是一种‘秘 
密’的进程”，人们必须考虑采取荣格及其信徒所推绘的方式， 
从以前在这个世界或社会上的精神支柱（如职业信念，政治信 
仰，道德，家庭）中解脱 出来。 因为荣格的分析学向所有的人 
保证了只要依此而行，就可获得“神秘体验”，这对乐于寻找非 
传统的精神的新路，想要贏得通过荣格所做的分析达到的个 
别化中健康而有生命力的一面的人来说，绝对是个不小的 
诱惑 9 

到了 1916年10月的时候，荣格称这条精神解放的新路 
为“个体性” 〈这是 追随冯 * 哈特*的说法），或者按照他的老 
师叔本华和尼采的说法一-“个体化”它要求个人脱离家 
庭，脱离社会，甚至脱离上帝，因为“只有和上帝划淸界限”，个 
人才能实现“真正的自我 
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然而，这种必要的背叛所付出的代价是高昂的。“病人放 
弃先前的个人的遵从，这意味着审美理想和道德理想的沦丧， 
所以在个体化的道路上跨出的第一步就充满了 负罪感 和悲剧 
色彩。负罪感的一再累积就必然要求赎罪……之后的每一步 
都产生了新的负罪感，从而也一再要求赎罪。” ® 因此，个体化 
其实是一条依靠不断的犯罪（脱离资产阶级——基督教的规 
范）和救赎（把先验的直觉转化为社会行为）的新生之路。此 
观点直接源自由格罗斯所鼓吹的那种尼釆学说，因为它将精 
神性和医学与无政府主义和马克思主义“永久革命”的幻想融 
合了起来了 d 

受荣格和他的同事分折的病人们，不仅仅英雄般地经受 
心理上的磨难，治疗自己，同时也想以新时代秘密智慧的领会 
者身份，拯救社会。这筲文章里，荣格针对下列问题给他的门 
徒提供了一个枯燥的纯理论的解 释：为 什么社会上的一般人 
会对荣格学派中这些脱离了.资产阶级基督教社会的人抱 
以轻视和气愤的态度这样的基督教社会只能对新异教主 
义皱眉头。 ® “但是，”荣格说，内在的适应最终是为了征服内 
在的现实，能够修复集体意识是这个过程的价值所在接 
下来的一部分是关于“个体化与集体”的，荣格提出要把个人 
的精神发展与人类的命运联系起来：“个人在集体要求的左右 
下，必然会做出相应的、对社会有益的工作以换取个体化 

这些后面的论述值得更仔细的考察，因为它们对当时隐 
藏于荣格和他的学派的实践背后的哲学思想，有至关重要的 
作用 . 荣格教给那些病人一些技巧，希望他们能在治疗结束 
以后，继续依此而行，这样就能发现时代的宗教智隸.如果他 

们能经受住最初的磨难，且没有留下永久的后遗症，他们就可 
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以肓传这些出自祖先的洞见，把它们应用到社会生活中去，将 
之引导向精神的重新觉醒.从而挽救人性。这些人门者是已 
获得个体化的精英团成员，他们能直接从集体无意识（祖先或 
冥界）中获得信息.他们有优势，也的确有义务为了社会的发 
展而信奉这种新的教义。在实践上，这当然也是各种有魅力 
的组织已经实行过、甚至已取得了成功的方法 D 自两千年前 
的基督崇拜（“上帝的王国即将来到”〉到今天的戒酒协会，莫 
不如此，后者也使用同辈人的压力（有时候还不那么微妙）来 
说服新成员们，依靠内在的“上帝”或是“更强大的力童”，以消 
灭酒瘾及其“精神堕落”方面的根源 

赫尔曼 • 海塞入门奥丁神秘主义 


@们又是如何知道写于 1916 年10月的未发表的文章中的 
W 理想被真正应用于实践了呢？传播这一乌托邦式神秘教 
义的人，就是约瑟夬 ■ 朗，他是一位精神病医生和分析家，得 
到了荣格还有另一位核心成员赫尔曼 • 海塞的悉心指导。海 
塞在他和朗接触之前的那十年里，是阿斯科纳反文化运动中 
的杰出人物，他先是于 1916 和1917年接受了朗给他作精神 
分析，后来荣格在1920年又为他作了一次。我们从海塞的亲 
密朋友、也是他第一位的传记作者雨果_保尔那里，可以独立 
地确证朗曾给海塞写过一些相当晦*难慷的话。保尔可以从 
朗的私人笔记中，摘抄一些材料^朗主要的作品就是《赫尔 
曼 • 海塞的生活与工作》，其中记录了 1917年10月后，开的 
四次分析学研讨会的内容，此书出版于1927年^级这些笔记 
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和其他一些材料一直由朗保存，在他于 1945 年逝世以后，它 
们显然被他女儿所销毁了。 

海塞另一位著名的现代传记作者是拉尔夫 • 弗雷曼，在 
他本人审视海塞一生的时候，摘录了保尔的引言，但遗漏了一 
些重要的细节。下面，就让我们先来看一看弗雷曼对保尔书 
中的相关章节所作的摘录 t 

朗博士在10月23日写下了圣经式的句子你将听到出 
自原始地层深处的声音”，它宣 讲着“ 死者的法则”，那是—个新 
时代来临的前兆。两天之后，他很艺术性地问他的痼人：“今 

天，你正身处何地？”接着，又向他传达了他自己的形象- 

个临床医生，正像劳工一样在海塞的精神世界里工作，不断地 
敲击着阻止他深入病人的灵魂之中去的坚冰。“我不断地努力 
向你接近，只为了能亲手碰碰你，这旬话说明了一科新的方 
法，即需要打破人与人之间的界限。这条奇怪的记录以此结 
尾 & 第三条记录是在1917年的10月26日，这一次的意象最为 
鲜明，也最为重要 □ 朗博士将精神比喻为一条矿丼广我在矿井 
里，艰难地敲打着，推进着，它锁住了我，令我看不见光，令别人 
看不 见我。 你听见了没有，在你耳中巨浪般的敲打声。你的心 
跳也是我的双手敲击出的节奏，它们渴望自由广® 

在保尔著作的这本最早的1927年的德文版里，这段 
1927年10月23日的文章 ，明显 地显蕗出海塞在朗的 精神影 
晌和指引下进人了意识的深层， 朗起到 了巫师的作用：你能 
听到那出自于原始地层深处的声音，我也会吿诉你岩浆的法 
则，因为正是我统治着它的滬头。从我这里，你会学到死者的 
法则，那是一个新时代的法则， ㉛ 作为荣格的门生，朗展示出 
一种那本可能只是得自于荣格的技术：分析家是想象的指导 
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者，是神秘主义的专家，是巫师，是千樁王国的预言家。而且， 
按照荣格的“人性地质学'这同朱尔斯 • 凡尔纳描绘的向着 
地心及地核内部的太阳的旅行颇为相似， 

10月25日的那一段话其实是最为奇怪的，它包含着对两 
人间的心理界限的有意模糊的证据。因为朗不仅告诉海塞说 
他正努力打破包围海塞灵魂的坚冰层，而且他使用了一个词 
“ dmrdidringen ”, 这个词除了“穿透”之夕卜，也有“性交”的涵义在 
内。这段话还显出朗也许应用了更为正式的诱导催眠疗法。 
他向海塞暗示自己将一直在他的身旁。“安安静静地去睡觉 
吧，”他对海塞说，“因为我无时无刻不在你身边，将你思想的闪 
光引向你灵魂的暗井。我也正努力接近你的灵魂，只为了能亲 
手碰碰你朗有意地把自己植人海塞的精神世界，成为他内 
心世界中的戏剧性场面的参与者，也想要指导他的思维程序. 
朗要教给海塞的是“里比多的回归”或内向性，进人集体精神 
(“灵魂的暗井”）的深处 ，这也 可称为积极 想象。 无论白天黑 
夜，海塞都在正式的精神分析的课程之外体验着积极想象，朗 
暗示他一切都很安全可靠，因为自己会在他身边， 

26日的精神分析课程一开始朗躭问海塞：“今天，你想说 
些什么？ ”弗雷曼为我们翻译了关于这节课程的整个一段，有 
趣的是朗在这里介绍了在他自己的“矿井”深处的每一个人的 
意象，但他们的矿井是紧挨着的，或实际上躭是一个，因为朗 
正忙碌于集体无意识的深处（因此也在海塞的内部），试图勇 
敢地拯救海塞，井因此拯救他自己（“你的心跳是我双手敲出 
的节奏，它们渴望自由”）。 

弗雷曼将最后一次课堂 （1917 年10月28日）中的_些 

有趣的材料排除在外。在特别提到了赎罪问题时，朗对海塞 
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说 ，我在 你的矿井中锤打不停，有一天你会读到，会明白我凿 
在你灵魂之石上的如尼文，那是未来的法则，你需要把这些人 
类原始的圣典传达给所有的人， ® 这里，海塞被建议去亲身 
地降人大地母亲，和死者、祖先作直接的交流，他们会教他“未 
来的法则 '而海 塞也有义务将这个法则教给其他人 g 这个取 
自海塞在朗的分析学课上学到的例子，和荣袼在1916年所作 
的私下的和公开性的论述在各个方面都十分切合，因此我们 
必须设想朗的方法在荣格的圈子中是符合惯例的。 

这里，另外需要指出的一点是，朗有意地提到了“如尼 
文.，。在弗雷曼的译本中，这一点被忽略了，而它是非常重要 
的。海塞在教导下沉人深处，也就是祖先之国，在某一天他会 
读到井能理解“如 尼文' 朗借用的这个名称在日耳曼文化圈 
看来，当然是可以理解的，因为古代斯堪的纳维亚的如尼文不 
仅在德国曾被用作宇母表，而且也被当作是神奇预言的绝佳 
载体.中欧地区大多数受过教育的人，对这些文字和它们的 
神秘象征是很熟悉的，因为它们不时就会出现在流行出版物 
的一些思辨性的文章里，这些文章试图去揭开其中的意义。 
同时，它们也是很多神智学读物和迪德里希斯出版社出版的 
德意志民俗学作品的主题.其中一些基本如尼文字的象征对 
荣格 、朗还 有海塞来说当然是不陌生的，然而，在朗似乎无伤 
大雅的言谈之后，可能还隐藏着更深层的东西 D 

海塞接受的是某神技术培训，在此，要积极地想象一神幻 
想的经历，这或许给了我们启发，如果我们也想要详尽地了解 
此情景中的具体情由，我们也应该做同样的事 。 朗说他在海 
塞灵魂的石裨上刻下了这些如尼文，因此海塞的灵魂也就打 

上了神秘的日耳曼本质的烙印。在这里，朗并没有提到例如 
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“象形文宇'那样的话，就需要应用闪米特文化的比喻了 。一 
旦海塞学会了阅读这些如尼文，他也就会像朗和荣格一样，成 
了将要到来的精神觉醒运动的先知 a 新时代的法则，就是以 
古代条顿人的如尼象征刻在石碑上的"原始经文' 我们有必 
要在头脑中想一想条顿人的十诫 t 也就是说，朗在更深层意 
义上，要求海塞要在即将到来的民族主义的精神革命运动中， 
发挥重要的作用.海塞已经是一个著名的诗人、散文家、小说 
家，他的阿斯科纳人的身份使他和迪德里希斯这样的民族运 
动领袖有直接的关系（尽管实际上关系并不深因此要他 
在德国人民文化转型期间发挥核心作用似乎是合乎情理的， 
他可以作为日尔曼人的摩西，带领着德国人民走向梦想中的 
家园。 

海塞的第一部小说《彼得_卡门青》（1903)，写的是一个 
“特立独行”、热爱自然的青年的故事。书中写道，他用自己 
的灵魂反射出自然和世界，以別样的图景感受着它们，©在 
那时候的德意志青年运动中，这个热爱自然，信奉尼采主义和 
泛神论的青年形象，成了众人的 偶像。 海塞自己并不赞成这 
种一窝蜂似的自然崇拜，但是 《彼得 * 卡门青》已在阿斯科纳 
和信奉民族主义新异教的青年当中 ，触 发了对海塞的最初崇 
拜9在1916年他和朗展开讨论之前 ，不 管他自己是否乐意， 
他的话已被当成了民族神秘主义的声音 . 

当时人们对如尼文奥义的兴趣，因为吉多•冯 .* 利斯特 
作品的影响而达到了顶峰。 190 S 年利斯特的文章《如尼文的 
秘密》，作为他一系列的神秘主义文章中的开头炮得以发表， 
此文激起了研究如尼神秘主义的热他将考古学家发现 
的、还有从其他文化和源泉中借鉴来的古代如尼文的象征和 
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出自古代斯堪的纳维亚的《老埃达》中关于奥丁神（魔术师和 
巫师> 的记述联系了起来 t 迪德里希斯恰好在1912年重新出 
版了《老埃达》的新译本。一首题为“哈瓦玛尔 （ Havana 】）” 的 
诗中写道，奥丁为了要获得奥义的知识，甘愿接受9天9夜的 
痛苦折磨。这完全是一种自我牺牲，他被倒吊在乾坤树上，一 
柄长矛刺进他的身体 。 在痛苦的顶峰，他突然明白了宇宙的 
意义.从树上下来之后，他宣称，他发明了如尼文，希望能以 
此将神秘的知识传达给众人9只要正确读解，人们就能从这 
些如尼文中获得有关不朽、自我治疔、战斗胜利和爱情成功的 
秘密知识。从某种意义上来说，这也是加入古希腊神秘主义 
的人们关注之事_因此利斯特和其他人推断出古代条顿入也 
有自己的神秘主义，他们也“实行了这种着重于使人们加人自 
然神秘主义的诺斯替宗教， @ 

利斯特称这种古代条顿的宗教为“奥丁教”，并想依靠自 
己的等级制秘密组织和入门者的核心國子重建它。这个核心 
成员的圈子叫 “ HAO”（the Hoher Armanea Orden ， 即髙级曰 
尔曼规则），它于1911年夏至时的宗教仪式活动中成立于利 
斯特在维也纳的总部 . 作为一个秘密的组织，我们很难确定 
利斯特的秘密宗教仪式到底承载了什么意义*伹基于他出版 
的作品中的论述，我们至少可以推断出，那些入门者接受了训 
练，与古代条顿人的宗教界人士进行幻想中的接触，并从他们 
那里学习神秘的知识——比如说怎么样阅读如尼文。他们可 
能从 《埃 达》中叙述的奥丁神的故亊得到了启发 ，因此 在学得 
如尼文之前，他们瓣赛先经历一下*沉降”和苦行。 

《埃 达》 中关于奥丁神及其发明如尼文字的故事，利斯特 
和奥丁教徒的人教仪式，朗建议海塞去遵从和体验的想象中 
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的文字，所有的一切表现出惊人的一致。心理分析对海塞来 
说，是非常痛苦的考验，而一旦他经受住了考验，他就可以进 
行“沉降”，明了用古代日耳曼语写下的神秘的知识，然后，他 
必须将它们应用于预言的目的。虽然我们没有证据能证明荣 
格和他的信徒和奥丁教徒和阿里斯索菲神秘组织有直接的联 
系，但看起来荣格的组织在人门仪式中也应用了民族主义的 
甚至是奥丁主义者的意象 a 

荣格向接受了精神分析的病人们保证，他们能与集体无 
意识进行直接的交流，这样他的运动就和作为“现代诺斯替系 
统” （ 荣格的说法）的神智学和人智学运动，以及其他许诺能和 
精神世界或是祖先发生直接关系的运动交上了手 t 荣格的方 
法和他的学派也成了一种现代诺斯替系统，通过它人们可以 
与一个“我们从未曾想到过的内 在猜神 世界发生联系这 
或许近似于民族主义―内在祖国”思想的祖先的世界， 1 S 世纪 
的德国虔敬派信徒一直企望达到它。同神智学和人智学一 
样，荣格学派是对基督教的贫乏的一种回应，因为此类“现代 
的诺斯替系统迎合了众人表达和阐明内在的，无法用语言转 
述的事件的要求，它的效果远远超过了任何一种基督教的现 
有形式”。 ® 


地心的旅程 


M 而，不管是潜伏记忆还是有意地想起，利斯特，荣格，朗和 
^海塞的如尼文和地质沉降 主鼉或 许都有一个共同的来 
源： 朱尔斯_凡尔纳 （1828—1905) 的科幻小说。凡尔纳在 
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1864 年完成的小说《地心游记》，前 5 章里的内容和朗为海塞 
所上的课上用的幻想材料十分类似，也对应着利斯特幻想沉 
降、卢尼文字符号，以及荣格在神秘主义的人门仪式和“人性 
地质学”方面的强烈爱好。凡尔纳的作品对世纪末的年轻人 
来说，几乎人手一册 。 像荣格，朗，利斯特和海塞这样的人在 
年轻的时候几乎不可能没读过凡尔纳的书。实际上，必须记 
住 的是： 荣格就成长在巴塞尔（瑞士西北部城市），那里法语和 
法语文化十分流行，所以他有可能阅读了凡尔纳的法文原著= 

在凡尔纳的小说一开始，亨利 • 劳森在“祖国”见到他的 
德国叔父，冯•哈德维希教授 6 哈德维希是一位“哲学，化学， 
地质学，矿物学及许多其他学科的教授亨利非常崇拜他 
的叔父，希望自己有朝一日能成为像这位老教授一样博学的 
k “像他一样，我对矿物学的喜爱胜过其他学科。我迫切希 
望能获取关 于地球方面的知识。 地质学和矿物学对于我们来 
说简直就是生活的主要目标，当然还要加上我们需要用锤子 
来对付的石头，白垩和金属 

当亨利在他叔父书房中拜访叔父的时候，从一本皮革装 
帧的斯诺里_斯图鲁松的《挪威王列传》中掉下了一张羊皮 
纸，上面记录着《埃达》的内容。教授以前从未注意过这张羊 
皮纸。亨利一点也不认识那本书上或羊皮纸上的文字，教授 
解 释说： “这是如尼文，、是古代在冰岛使用过的文字，是由奥丁 
发明的凡尔纳随后列出了三对羊皮!纸上的如尼文。 

小说的第二章里，亨利和教授开始对羊皮纸上的文字做 


语言学的分析。他似最先弄明白了该些文字的作者 ：阿恩 • 
萨克奴撕 （Arne Saknussemm ) 0 有意义的是，签于利斯特和 

荣格在其成年时代对神秘主义的着迷，哈德维希告诉亨利，萨 
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图 5 “如尼文”（摘自朱尔斯 * 凡 尔纳： 《地心游记》）。 


克奴姗是“十六世纪一位博学的教授和炼金术士 '并 且把他 
与“阿维森纳，培根，卢利和帕拉切尔苏斯”等“那个时代真正 
的学者”作比较。教授想既然他们做出了“惊人的发现'他对 
亨利说，他相信羊皮纸中包藏着“意昧深长”的秘密。 ® 

在第三章，亨利和教授终于解译了如尼文并发现这位炼 
金术士做出了令人震惊的断言：从斯奈弗 • 姚可 的陷口 下去， 
七月以前斯加丹利斯的影子会落在这个陷口上，勇敢的勘探 
者，你可以由此抵达地心 a 我已经 到过了 阿恩 * 萨克奴 
姗， 

于是教授立即决定追寻萨克奴鳙的足迹，亲自去探索地 
球中心的奥秘，这和浮士徳很相似，第 E 章里亨利劝他，地球 


中心的热度很高，这次旅行是不可能成功的。但是教授却说: 


“我并不在乎理论上怎么说……不管是你还是其他任何人都 
不知道地球内部到底是什么样的 & 一切现代的科学实验总是 
要推翻旧的论……而探索的唯一途径就是像萨克奴嫌一 
样，亲自去看 


凡尔纳幻想着地球内部是一片巨人世界和广阔的海样， 
而荣格的人性地质学中朝向地心的嬝行却有着截然不同的发 


现：一 个地球内部的太阳。 
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作为内在上帝的星星或太阳 


#在，新时代的预言家——荣格，.向人们许诺对上帝的直接 
A 体验 。 有文献表明，早在1911年荣格就已有此信仰，或 
者也许也有所体验，即信仰或体验以闪亮的太阳或星星的形 
式存在着内在的神灵。从种系发生无意识理论得出的这个原 
始想象在《里比多的变化与象征》一书里有详细的论述 . 它是 
古代雅利安人关于神灵的民族主义的观念，1916年就的确是 
为当时日耳曼人统治的中欧受过教育的资产阶级所熟知的一 
种思想 & 民族主义的神秘教派教导他们的信徒与内在的太阳 
神进行直接的交流，荣格也是这样教导他的信徒的9 

首先可以为证的是荣格作于1916年一幅署有姓名和日 
期的曼荼罗的彩色图画。曼荼罗在梵语里的意思是“圆形 
物”，它出自印度的古代雅利安人的家园。作为宗教图象，它 
们有许多的用途，然而它们最原始的寓意是指太阳。荣格的 
这幅非常早的曼荼罗图画被稱费的 * G • 荣 格：文 字和意 
象》一书中用各种色彩再岑出来，如荣格所推述的那样：在那 
一个个越来越小的同心圆中，中心弗“被曲曲折折的线条或光 
线圈出的较大的部分”就代表着“里面的太阳 

因此，人性的内在核心部分，即代表着整个生命的源头的 
部分，在曼荼罗里被喻为太阳。如果个性化就是对内心现实 
的适应的话，那它就能深人到灵魂的最深处，去寻求与整个生 
命的源头——作为内在神灵的内部的太陌一建立起更紧密 
的联系 . 
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图 6 荣格的太阳系曼荼罗（摘自 
<曼荼罗象 ffi 主义>,第2页）。 

第二个令人信服韵证据是荣格的 《给 死者的七诫 W 1916) 
一书，此书也是写于1916年，当时荣格的家正处于所谓的超 
常情况下。《回忆、梦想、反思》指出此书中充满了心灵致动的 
事件，还有已死的十字军战士尚荣榣怔询救赎之道， ® 荣格于 
1916年私下里印刷了这个长丧的、預言式的说明，使用的是 
他著名的富有诺斯替教色彩的笔名亚历山大的 K 西里德斯 
(Basilides of Alexandria ) 1925 年由 H _ G * 贝恩斯完成 
的英译本也在私下里印刷出来了 ^ 1917年1月17曰.，荣格 
向他的朋友，精神病学家阿方斯_梅德寄送了此书*并附有如 
下的解释： 、 
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请允许我以个人的 名义向您赠送 这件小礼物-个有 

着深远联想意义的片断。 我不想以此邀 功请赏，它本身也不 
想成为什么或假装成什么它就 是这样 一一如此而已。因 
此，我不想署上我自已的名字而代之以某 一 A 早期基督教时 
期伟人的名字而 基督教 巳经专 记了那个时期它在 我承受 
着巨大压力的时候 出人意 料地悚一个鵪 透的水果一样落在我 
的膝间 ，在我最难过的时货点亮了表的希望给我 以安慰，当 
然，它所代表的 仅是昨曰晚间我们光声地相互理解 ，那是我的 
快乐，仅此而已殳 有别的了。® 

《给死者的七诫>是 一部诺 _眷风格的唯灵论作品，荣格 
在写作时用了笔名为这些死 i 指#了通向最终救赎的道路。 
除了景仰诺斯替教的巴 西里拿 lift (还 有“阿卜&克萨斯”神）的 
信条之外荣格用这个笔名运睹苯出本文的作者来自巴塞 
尔。 ® 关于现代巴塞尔名称的最早记录可上溯至公元 
年，那正是罗马占领时期小城当时名为巴斯里亚 & 

荣 格通过雅费在回忆 梦想 反@》一书中承认，《给死 
者的七诫》是在他的灵魂导师腓利 n 影响下完成的，那时候腓 
利门已成了他生命内在的一部分。从这个意义上来讲，腓利 
门和利斯特的日耳曼兄弟会，勃拉瓦茨 基的圣 人以及精神上 
的®体毫无 二致。 在《回忆、梦想、承思》一书中，荣将写道 * 
“内在的力董迫使我去《释和表达本可能是由自腓利门所说 
的话。 这就是《给死者的 七诫》 及其不闻寻常的语 言得以 产生 
的原因。”咚 

,"七诫”的内容可概括如下 ® :死者来到了荥锋的家，说他 
们已去了耶路撒冷，“但并没有找到我们辑要找的东西 '“新 
耶路撒冷”当然是古代基督教对于乌托邦式的梦想家园的比 
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喻，它在西欧的犹太一基督教文化中已有着悠久的历史。死 
者是基督教的十字军战士，他们发现即使是在死后，他们依然 
未能经历基督教所许诺的1他们一直以来期盼着的救赎。换 
句话说，他们觉着被所谓的不朽欺骗了，成了以基督为代表的 
骗局的牺牲品。 

在为这些失望的基督教的死者讲解了前六诫（包括展示 
了神秘 字样） ，并以此勾勒了新的诺斯替宇宙观之后，荣格/巴 
西里德斯在第七诫中向他们亮出了获得救赎的神秘钥匙。他 
们不应该向外寻求拯救（比如说，去耶路撒冷），而应该从“最 
内在的无限”中寻求重生的秘密，向内望去，能看见远远的一 
颗“挂在天顶上的星”，那是柏拉图式的，超宇宙的太阳：“这颗 
星是人类的神和目标”，也是人死后灵魂的栖息之所。靠近它 
会有助于领悟到它也是太阳。由此，星星，上帝，太阳融为一 
体.带着对新异教的救赎之道的认识，满怀感激的死者安静 
了下来，消失于夜空中，去追寻他们自己的内在的星星， 


荣格与格奥尔格——“秘密 
德意志”的两位国王 

■■ J 


人 


们对于“给死者的七诫”的解释，大部分是从神秘主义，心 
理学或者心灵学的角度所作出的（其中绝大部分是通神 


论和荣格主义）®。然而，如果我们将它们置于荣格所生活的 


文化背景中重新审视 ，丨或 许可以找到另外一种解释在许多 
方面，“给死者的七诫”与斯特凡 * 橹奥尔的诗作有 相似之 
处.既然如此，此“七诫”本还可以成为练习诗歌创作的〃种 
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方式，因为荣格的这位理所当然独来独往的天才或者说“恶 
魔”腓利门——之所以要写《七诫》，是为了寻找一种新的 
表达方式。荣格对格奥尔格派及其诗歌当然有所了解，也可 
能曾被格奥尔格不落俗套的风格所吸弓 I ，因为格奥尔格的解 
释者就曾 指出： - 

斯特凡 • 袼奥尔袼的诗作与古典作品在题旨和形式上的 
相似，以及他从神话和诗歌传统中引用的令人难以理解的典 
故，只有受过极高教育的知识分子才能充分理解并欣赏到。 
也正因如此，他的著作才会在大学生和年轻学者中间引起热 
烈的反响；其中尤其是那些对哲学和语言学饶有兴趣并以之 
为消遣的年轻人。格奥尔格的有着很高精神要求的理想主 
义，他关于世界可以 通过精 神和语言重新缔造的教导，使得那 
些在唯物主义的时代中已变得更加可疑的追求，具有了一种 
强烈而又迫切的新的意义 

格奥尔格的构想是一位民族主义的知识分子和精神领域 
的精英的构想，他来自地下“秘密德意志”，后者将带领日尔曼 
民族走上复兴 之路。⑭由于 奥尔格自己对政治十分鄙视，因 
此，这将是其民族的 II 神运动。许多参加了后来 I 9 世纪二三 
十年代的国家社会^义运动的人慷慨激昂地朗读格奥尔格的 
诗作，甚至在第一次世界大战中将他的诗卷带在身上奔赴战 
场。'然而纳粹主义和反犹主义的气焰使格奥尔格惶恐不安。 
最后他不得不背井离乡，逃出了德国，井于1933在流亡瑞士 
时逝世。 ' ' 

在格奥尔格190?年的诗集 f 第七枚戒指》中，他将那些能 
够带来日尔曼民族复兴的、巴黎公社式的知识分子和知识精 

英们描绘为“守护神”，或 者说一 群来自神秘的圣殿骑士团的 
• 326 * 



异端的十字军 。©这 些“守护神”绝不是格奥尔格诗文中那些 
基督教徒，而是异教的十字军，就像被荣格在《给死者的 七诫》 
中转化为诺斯替异教徒的基督教教徒一样。 

然而，尽管荣格与格奥尔格的意象和主题有许多相互吻 
合之处，但与荣格的《七诫》最为近似的还得算是格奥尔格的 
百首短诗集《盟约之星》。虽然在1909年到 1913 年间，格奧 
尔格的诗作中有许多已经被在多处个别发表，但这部诗集到 
19 U 年1月才第一次印刷出版于是乎我们又有了一个作 
为民族主义的神圣性的核心象征的星的形象。同时，它也是 
要身体力行尼采主义“新生活”经历的乌托邦同盟会内起团结 
作用的盟约的象征.同荣格的“七诫”一样，格奥尔格的《盟约 
之星》也是以预言家的 O 吻或者说是“先知先觉者”与一群跟 
随者的对话的形式表现的。从这一“应答轮唱圣诗”中我们可 
以清楚地看到这位预言家的上帝就是其内心之星，或者就是 
太阳： 

你 的上帝是谁？ 


在我的梦里，那所有浮现的形象 
就如我的憧憬，美丽而气宇轩昂 

他是从漆黑的山坳里爆发出来的神力 
其中囊括了上天賜予我们的所有威严 


他渊源深远，是内心深处的熊 捕火焰 
在我的记忆里，他最纯洁 
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倾泻着滂沱大雨，他将条条山脉——漫遍 
而唯有他首当其冲，赐芸芸众生以解脱与教援 


他在古代众神胸中，灌注新的生命气息 
并传达那些被世人重复得令人厌烦的话语 


在最崇高的圣礼之纱下面，那隐隐约约的就是上帝 
而那环绕着的万道光芒，就是表征他至高无上的旌旗 


天宇之内群星若有其子，那上帝就是寓于其中的化身 
从思想的海洋里应召而出，他将成为新的中心® 

对于此诗，读者应从文体风格上将它与《给死者的七诫》 
进行比较，找出相似之处，并形成自己的观点和 判断。 尽管这 
首不寻常的诗，可能曾对荣格有过直接影响，也可能未曾对荣 
格有过直接的影响，但“七诫”确实是对格奥尔格赖以成名的 
神渝似的风格传统的一大贡献，这点似可得到论证。在他们 
各自的诗歌王国和精神治疗王国里，格奥尔格和荣格都可以 
称为是“秘密德意志”的_王 # 因为他们均造就了一大批精 
英，而这些精英则领导日耳躉人统治的欧洲走上了获得赎救 
和新生的道路。而太阳或者星星等内在神的形象，便也成为 
荣格同盟内将成员们团结起来的=股凝聚力，其中自然也包 
括在随后的年代里，他们自己的“从思想海洋里应召而出的新 
的中心”——象征“自我”的雅利安曼荼罗。 


注释 

①荣格：《无意识的结构》 .《心 理学档案 H 6 期（1916>:第 152—179 页。荣 
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格的原作是徳文的， 艽英译 本发表 在朗： 《分析心孭学论文选 V - 卜。而到了 1^28 
年，经过了 m 新修 吖和大 量增补的文牵 * 已经完全成 r 一匍新的论文《自我和尤 
葸识之间的联系;^在荣格死后，德文的原稿十在 19 U 牢被发掘出来、以后的 
■"两為论文> 中的《无意识的结构》 一文的 鬪译，即是以它为基础的。 

② 荣格： 《无意识的结构: k 第^化段。 

③ 同 h * 第450段„ 

④ 同 h . 第 156段。 

O 同上.第155段 = 

⑥间上。 

CD R h 第 456 段 . 

⑧ 同 h 第154段， 

⑨ 同 h + 第470段。 

⑩ 参见 K ■ F * t > 赫尔的《关 f 荣格作品中的积极想象文献注释: K 《春 天》 

(]97]) : N 5— 120 贞 - 。 

⑪荣格：《尤意识的结构 h 第464 _1段。 

⑫同上，第466段^ * 

⑬向上，第 467 ©, 

⑮琼斯和弗洛伊德都认为荣格相信自己是_雅利安的箱贅'关于这一指责 
JS 否基于荣格的主观绝历的问魍，人们私下里有许多薄测，有一則未被证实的 
报道说著名的“红皮书”（荣格在其中描绘和撗示了积极想象的方法>中可能有这 
种证据。 

⑯荣格 J 尤煮识的结构》，第^防段。 

⑫同上 =■ 

⑬荣格，“超验机能 ” <A • R ‘波癀的英文译本 ）（ 苏黎土 t 荣格渐究所学生联 
合会）。这个依据荣栴縻文的译本有23页。在《稍神动力学 I 杂志上发表时 
U 9 W /1 的 S 年），荣格主要在结尾处加上了一些材料。1957年出版时 T 还加上了 
肩姆斯 * 希尔曼的序言. 

© 同上，第5页。 

© 同上.第6页。 
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㉑ N 上， 

© 用生物科学的术语“进化”来描述胚眙的发 M 和物种的转变.请参见理査 
兹4进化的意义》 U 

© 荣格.《超验的机能3■，第5页<^ 

㉔ 同上 = 

© 间上，第 G 页 = 

@同上 .笫 7 页。 

© 同上。 

© 同上 t 第 10 页 g 
0) 同上，第11页。 

© 同上 fl 

® U 匕，第 23 Jk . 

© 同上，第13页。 

㉝闻上 =■ 

㉞ 同上，第22贞， 

© 同上，第18页。为了说明阿 SW * 纳在现代舞蹈运动诞生中起到的作用， 
参见格林 K 真理的巔峰 h 
® 同上，第22页， 

® 《全集》中的英文豳 :译也 闻样出埤在#尔的 《文献注释》 中， 

@ C • G - 荣格 ，《适 应性，个剁化，集体性 M 1916 >d 杂作 h 第 10&7 段， 

㉝ 同上，第1090段* 

© 间上 * 第1094段。 

⑪间上。 

©冯 • 哈特曼用了全书中整整一部分来讨论《个性的观念》一文，以及其中 
综合了叔本华哲学和活力论的进化生物学的思想 C 见《无靠识 苗学》 第 s 15- 5 34 
页>,他也花了整整一章概括 # 个体化'个体化的可飽性及 可飽引 起的性格特征 
(第 612—632 页叔本华第一次提 ST 个性原則”（他承认他沿用 了“古 老的经 
院哲学"的说法）的地方是在他的 t 作为意志和表象的世界 > 第一卷 （1 S 19) 中。 
E • F * J - 佩思译（纽 约： 多佛尔出版社，1969年版），1:第112页 & 尼采也在他 
的处女作4悲剧的诞生》的第一部分中提到 了它. 参见弗里德里希•尼采<悲剧 
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的诞生与瓦格纳亊件 h 瓦尔恃 * 考夫曼译（纽约：收获图书，1967) + 第36页， 

© C - G * 荣格 K 适应性，个别化 + 集体性》 + 第1103段. 

% 间上，第1094段。 

©同 K ， 第1097段。 

© 同上 

© 同上，第1的9段^ 

© 关于作为魅力型团体戒酒协会的情况，珩参考加兰特尔写的《舁 教：信 
仰 T 治疗与强迫 h 

砂雨果 ■ 保尔 J 海塞的工作与生活 M 柏林 f S ■ 菲舍尔出版社，]927年版 I 
G 来的特别修订本由法兰克福的自由出版社1956年发行 I 保尔对这呰注释的 
总结见于 a —个版本的第 142— 145 35. 

© 拉尔夫 * 弗雷曼 K 赫尔曼 * 海塞； 危机下的朝圣 M 纽约；万神殿出販社， 
1978年版弗雷曼参考了保尔写的传记的1956年版 __ 

㉛ 这是我作的豳译，原文见于保尔的 《海塞 S 第158 —159页. 

© 同上.原文见于第159页。 

@同上，原文见于第159页 3 读这一段的时候，很自然会联想到瓦格纳的 
<哈宫达》中地下富有节奏®的蕺卢。荣格非常欢这出歌剧。 

⑭迪德里希斯是海塞早期诗歌集的出版商 。 海塞对这家出呔 社赞脊 有加， 
参见赫尔曼 * 海塞： 《欧根_迪德里希斯出舨社 H 三月:^ ㈠⑽”：第 31 S — 
3邡页 □ 

⑮弗雷曼 ；■« 赫尔曼 ■ 海塞 K 第]0&页 4 

㉟ 吉多，冯、利 斯特： 《如尼文的秘密》， t 吉多•冯 ■ 利斯特蒙书八第一 
卷。英文的译本和斯蒂芬 • 弗劳尔斯写的传记体的相关论文，参见吉多■冯 • 
利斯特 J 如尼文的秘密 K 佛蒙特州，罗切斯特：命运丛 书，1 邱 

© 古德里克-克拉克；《现代纳粹的神秘主义源头 i 》, 第49页，有关德意志部 
落的神秘的人门仪式的论述可 t 溯至尤斯图斯 * 畎泽 （1720—1794) 的作品 。 他 
认为.秘密入门仪式以戏剧表滇的形式，在地下教堂上演 t 很像希膳密特拉和狄 
俄尼索斯教派的搆形 3 

© 荣格4论无意识心理学 h 《两箱论文》 ，第1^8段€ 

㉟ 同上。 
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㉚ 朱尔斯，凡尔纳：《地心游 idM 妞约，普莱森特维尔 ：读者 文摘协会出版 
社，19&2■^第1 现代再版的《地心游记>也采用 f 1叩多年盹的匿名英译本。 

为了方便起见.所右的引文都取自这个较容易找到的版本。 

@同上 T 第2页。 

© 同上，第5页。 

■@ I 司 h ，第 S 臾 E 
© 问上，第16页。 

© M h 第21 — M 页。 

© 雅费 • G * 荣格 t 语词与意象》.第 76苽。 荣格为这幢曼荼罗图像所 
作的详细评注在第75 nt , 
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部分 




“关于群体心理学的 
秘密实验” = 1916 


@们已经了解到，1幻2年2月成立于苏黎世的精神分析奋 
W 进社，是怎样成为一个以精神分析的生命哲学和荣格的 
个性为中心、能吸引人们效忠的教派的最初基础的。我们还 
了解到，在那次与正统基督教针锋相对，并矢志于“以宗教代 
替宗教”的文化复兴运动的前前后后，荣格是怎样成为其预言 
者和先驱的。自1913年荣格与弗洛伊德断绝关系后，许多在 
苏黎世的弟子都离开了他，但是那些留下来的人仍然继续向 
荣格和他的同事请求精神分析治疗，并将这种治疗方法推荐 
给别人；而且，在第一次世界大战的年代里，他们都出席了他 
的讲座和专题研讨会。 

由于同席卷瑞士周边地区的风潮相隔离，苏黎世学派这 
些分析家们的病人，虽然数量不多，但不管是现在的还是以前 
的，相互间都形成了错综交织的社会网，而其边界则远远延伸 
到苏黎世之外。瑞士提供给他们的战争避难所或许有益于加 
强这些荣格的崇拜者们之间社会凝聚力，也无疑使他们确信， 
这个世界所需要的正是他们针对疯狂的社会所制定的精神复 
活的计划，一俟战争结束，他们就将领导一场新的精神唤醖 
运动，并请一位内科医生兼著名科学家做他们的预言者和“精 
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神之父”。战火过后的社会动荡，也许甚至会为这些荣格的信 
徙们提供一个突破口，使他们挺身而出，为世人 所瞩目 ，进而 
实施他们祖先所授给他们的那个“关于未来的法则' 荣格 
1916年首次说过一句话、他终生反反复复地说的那句话，就 
是，只有少数人才能个体化'而荣格圈内最贴近他的那些弟 
子便是这一新的贵族或精神精英的前驱 

这一新的精神精英，其正式统治机构便是那个由现在和 
先前的病人与他们的分析家组成的小团体。他们都加入了 
1916年成立的心理学倶乐部，从而使他们之间的界线不复存 
在 & 幸亏我们找到一份资料，从内容上看似乎是1916年荣格 
在心理学俱乐部成立大会上讲话概要的抄本。这是在美国人 
范妮 * 鲍迪奇茨的书信文件中找到的。当时，她是荣格 
的病人，也是荣格的荷兰间事玛丽亚_莫尔泽的病人，并于 
1912和1913年同时接受他们俩的精神分析治疗。然而，莫 
尔泽一直是她的主要分析家，并且在他们的通信中明显可以 
看出 ： 卡茨回到美国很久后，他们一直保持着联系。这份关于 
心理学倶乐部的文件很可能是莫尔泽在苏黎世时用打字机 i 己 
录下来的英文原本，可能是要寄给远在美国的卡茨。文件的 
右上角写着：“莫尔泽小姐”，然而是谁的字迹却不得 而知。 

接下来便是迄今为止仍未发表的演讲，一般认为是荣格 
所作。从这篇演讲中，读者将立刻明白：这群人兴趣的焦点就 
是精神赎救；并且，这根本不是、也从来就不是一个职业性的 
精神病协会或医学协会。荣格在1959年为托尼*沃尔夫死 
后发表的作品集所作的前言中，曾烃提到（他显然针对的是炼 
金术以及中世纪或文艺复兴时期炼金术士与他的女助手—— 

“神秘的姐妹”——之伺的关系），“整整四十年中，她也帮助我 
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完成了一个关于群体心理学的秘密实验，一个构建了苏黎世 
心理学俱乐部整个生活的实验。”®事实上，有一点町能经常 
被争论，即 ：这 一史料承认了，所谓 4 ‘秘密实验”就是荣格那天 
所作的演说里正式提出的荣格学派的救赎和重生。演说内容 
如下： 

在基督的象征里，存在有一种人性与集体灵魂进步趋向 
的一致。在选里，我有意识的说到集体灵魂的进步趋向，是为 
了表明集体灵魂中有诸多不同的方面。其中一种趋向的典型 
代表便是那可怕的母亲，而还有一种趋向则包含着救赎正在 
遭受痛苦人类的象征。集体灵魂的这一方面的象征便是 
基督。 

在基督中，人与寄托于人体的神是统一的——因此，基督 
也是神-人。 

基督死后，他的人格就与他保留在人世间的无意识意象 
分离开来，并且，这种无意识意象在人们 中形成了 ——而人类 
的集体灵魂则以基督的象征为人们所接受。于是，一个新的 
理想矗立起来了，它强大的力量至今仍吸引着人们 。 

这种与集体炅魂进步趋向的同一以直觉类型为主要特 
征，这一类型的人在既定的功能环境里无法生存；并且，在他 
适应生活之前，必须保持他的直觉，因此，他主要是跟随里比 
多的前进趋向。这种人性与集体无意识的同一在自我神化的 
现象中总是有所表征无论是与直觉功能的同一，还是与 
外向性功能的同一，或是与内向性功能的同一，都是如此 D 从 
功能上看，它是一种自我神化，而在表象上往往无丝毫改变。 
因而，问题只在于克服自我神化。或许这也可以与基督的 
死——世界上最痛苦的死——做一个比较。 
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在通往完全个性化的发展道路上，把人性从无意识的前 
进趋向中解脱出来*或许是最令人痛苦的任务之一 6 从进步 
趋向中解放人性，将会引起一场混乱，带来一片黑暗，使人们 
对所有存在的现实和可能的现实都产生怀疑^于是，与进步 
趋向相反的趋向将变得活跃起来，旨在摒制过去的整个地狱 
将大开其门，并扑向刚刚到来的现在，索取它的权利，且以压 
制它相威胁。 

此时此刻，就会有一股很强的危瞼感。人们清楚地意识 
到正面临着死亡。本来与进步趋向同一的指导原则，顷刻之 
间被擦得一于二净——除非人们已经找到生成于无意识中的 
这种新功能的持续性，否则，他们无法感到存活的可能。 

人性与集体灵魂的分离，似乎会从种系发生上阻碍无意 

识中的某些图像或结构-对迫一过程我们仍然不甚了解， 

而在治疔过程中却又最应该关注它与死者相争是可怕的， 
我也明白人们天性上.只要有可能，是会极力抵制去作这样大 
的努力的。 

但是，我们人类不仅具有本能，我们还有直觉一——种为 
生活所要求的对不可改变的事物的洞察，于是，本能与直觉之 
间就会继续斗争。直到二者达到团结，和睦 相处。 

与此同时，与基督的类比仍在继续与死者相争，下降到 
地狱是不可避免的.对死去的人菁要绐予极大的耐心和极多 
的照顾9有些必须被送入永息之所，而其他的总要带给我们 
一些讯息，对此我们必须有所准备这些死去的人需要时间， 
以完成他们最高的使命^只有当所有的责任都被尽到以后， 
死去的人才能慢慢返回到他新生的人性。从而，这种新的个 

性就包含有一个新的群集中所有的关鍵因棄。 
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在分析基督降入地狱的过程时，我惊奇地发现，这一传统 
过程与人的经历竟如此吻合如此说来，这一问题并非一个 
新生儿，它是整个人类的一个一般问题，也许正是因为如此， 
它才以基督为象征来表征自己。 

在这里，我不准备对这些近似之处作进一步阐述。否则 
会离题太远。我希望能在一部关于先验功能的作品中，对此 
有详尽的阐述这既是过去的问题，也是我们现时的问题 & 
此前的黑夜、混乱和绝望，不久前己有艺术家对之进行了描 
述。所以歌德将他笔下的浮士德笼罩在无边的黑夜之中—— 
他双目失明，然后死了——只有那个时候才会实现理想化9 
将我们现时代完美的人类无遗的正是先验功能。 

同样的现象在瓦格纳的《帕西发尔》里也可以找到，只不 
过它更贴近生活。在耶稣受难节那天，帕西发尔回到格拉斯 
^ COraisburg ), 他一身黑衣——^死亡的象征，眼罩紧闭。他 
对自己能否完成他已为之奋斗了无数个日夜的心愿开始表示 
怀疑。而后来将他从疯狂中解脱出来、并指给他前往格拉斯 
堡的路的就是已脱胎换骨的古内身兹和 昆迪。 

只有当人将自己从集体灵魂中解脱出来，当人已跨越了 
死亡，当灵魂已真正实现超度之后，才能够使这种集体问题其 
正得到解决。进一步的推论就是，这一问题基本上也是我们 
的问题^^集体存在中的一种无所不在的基本因素。对于每 
个人来说，集体灵魂可 以以不 同的方式被带入，但本质上，所 
有这些表征都大同小异。当圣灵在圣灵降临周里出现在使徒 
面前时，使徒遵圣灵所賜之口才，操异国之言这就说明，每 
个人都是用自已的方式说话，用自己的方式颂扬他自己的上 
帝，但受颂扬的都是同一个上帝。 
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只有克制了自我神化之后，只有当人被揭示在自我面前、 
并且人能从人类之中认出人来之后，我们才能够谈论某种真 
JE 的分析性集体——这种集体超越了类型，也超越了性 . 

然而，我们还没有走到这么远，我们还在通往成为人的路 
上。承认每个人都有自己必须完成的特定任务，都必须走自 
己特定的路，就意味着必须尊重每个人和他的特定路径。而 
只有那些为他们自身规律所迫而走自_己的路，并因此而与通 
行的传统相冲突的人，才会来接受分析治疗。 

由此可见，一个分析集体，只能建立在对个人及个人途径 
的尊重之上 & 在个人途径上呈现出来与集体有关的困难，只 
能通过分析加以解决。从而，对那些希望建立一个分析集体 
的人来说，桉照分析原则来解决诸如此类的冲突，肯定是一种 
不可避免的责任。 

那些接受分析治疗的人的共同之处是，他们总想努力解 
决自己个人的问题这种共同的兴趣使俱乐部的成立成为可 
能。因为一个俱乐部可以以任何一个集体元素为基础 D 正因 
如此，我才赞成建立这个俱乐部。在俱乐部里，那些同走一条 
路的人便可携手并进，从而，在这里他们会感觉到众人拾柴火 
焰高因此，在大的俱乐部里，即所谓原创组织里，会产生小 
俱乐部；同时，它自己也会发展起来>继而发生分裂，或者有时 
会改头换面 T 变成另外一些组织 & 由于这个原因，在一个分析 
俱乐部里必须有完全的自由，以保证小组织的无限发展，并且 
组织间也应相互尊重 & 因而，个人原則将移用于集体原则。 
因为一个俱乐部，或一个小组，只要它本身构成一个单位，就 
等同于一个个体。 

据此看来，我就应该在分析俱乐部的守则里引入如下 
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原则： 


1. 俱乐部宗 旨：建 立分析集体, 

2 . 应将俱乐部作为整体予以尊重； 

3. 对请如此类的小组予以同 样尊重 t 

4. 对每一个人和他的个人目标予以 尊重； 

5-如俱乐部内、小组内、或个人之间出现问题，应根据分 
析原则 予以解决、 

6,如问题不可解决，应提交分析法庭处理。 

普天之下，无所谓新 D 我就感觉，我们要建立的理想的分析 
集体，就是歌德曾经预见到并在他的《谜》中谈到过的。可惜它太 
长，套则我现在就可以念给你们听一一你们不可能都熟悉它。 

这首诗作于】816年 。 毫无疑问，它远远超出于它的时代。 
他描绘了一个建立于严格遵守个人途径的原则之上的集体，另 
外还描述了人类的形成 & 作为象征，这个修道院里有一个象征 
复活的玫瑰环绕着的十字架，——汤豪泽 （ TarmMuser ) 的关于 
长出绿叶的手杖，责骂者，生命拷的 主题。 

关于生命之树，古人说道，一棵以稀世奇功种植于花园 
的高责之树。它根及地狱深底，梢及上帝宝座，展开的枝蔓可 
怀拥地球；其茎立，集万物之美，其叶茂，展光彩无限 

这棵树就是对精神分析和生命所创造的集体功能的表达。 


荣格教派与救瘅 



完这份文件，任何一个读者都会雔然 开朗；这是一 个宗教 
运动的宣言，其目的就是不仅要 S 救个人，而且还要拯救 
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这个 世界。 它建立于关于“分析集体”的模糊的乌托邦式的理 
想之根据到此为止的这段讨论，我们来考察一下这段文 
章的内涵。 

在这里，荣格仍然体现出了 C 里比多的变化与象征》中的 
各种 主题。 首先，他列出一些心理经历，并排出一个顺序 …一- 
一种关于人的转变过程的现象学，对此，我们现在知道他自己 
曾亲身经历过。然后，他将这一顺序讲授给他的弟子，并要求 
他们以此为通行模式来模仿. 

对荣格的这一现象学理论可作如下 阐述： 在无意识中有 
—股前进的里比多之流，如果个体的人格（自我）与之“ 同化' 
他或她就会经历一次自我神化，或者（象征性地）变成基督。 
如同我们已经表明的那样，荣格本人经历了这样一种神化经 
历，在这种经历中，他与阿依翁和碁督融为一体6反之，如果 
个体（自我）与倒退的里比多之流同化，他或她就得忍受从“母 
亲王国”中被除名并且消失的痛苦，而（象征性地）成为那可怕 
母亲的受害者 3 假如他不从这些深渊中勇敢地摆脱出来，那 
么它将被永远毁灭，而且还很可能瘧上早发性痴呆。 

作为一个成功自我神化过程的象征，基督无愧于一个典 
范。因为他既是神，也是人，历史上的耶稣逝世后，他在人们 
记忆中的形象仍然活在集体灵魂中，而且世世代代下来，实际 
上成为人类集体灵魂的象征。在这一方面，荣格与他原来的 
神学上的劲敌里敕尔迥然不同，里敕尔认为关于耶稣的 
记忆中的意象只是逾 过文化 传 1 ^!机构传承下来的，面荣格 
则认为耶稣的意象还可通过人类本性的先验领域得以传 
承荣格援引碁督为集体灵魂之象征的方式与19世纪末期 
萌芽的民族主义思想遥相呼应，后者的代表人物有尤利乌 
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斯 _ 朗本 （Julius LangfcehnM 除此以外还有许多），莫斯认为 
他们代表着“民族思想的另一种发展趋势，即，以民族的意向 
来取代基督这个人和他的职能的意象” ® 。 

当现代的个人（自我）经历转变，并开始与集体无意识同 
一化时，他或她就变成了基督（自我神化）。一个人，不管是属 
于内向型、外向型或直觉型（后来，荣格曾特意改变了这一心 
理类型的原始理论），他总是会变成某种意义上的基督。由此 
看来，问题就变成了这样：从某种尼采哲学的意义上来说，怎 
样去克服人们将自己体验为神的倾向。 

然而，如果一个人变成了基督，他或她就必须再次上演基 
督的故事。首先，他必须忍受稍神死亡的痛苦（就像基督被钉 
在十字架上一样）。然后，他必须成为一个半死半活、痛苦缠 
身的神，历尽人性和神性的各种经历。同时，他还必须重新经 
历基督的溃败，或者堕人地狱（“母亲王国”或集体无意识）。 
当第一次经历到自我神化、并（如荣格在这里所暗示的那 
样——通过分析）成功地克服了它以后，“充斥着被征服的过 
去的整个地狱便会启开大门，于是，他就开始面对集体无意 
识了 . 

在这里，荣格仍然坚持他的种系发生假设<虽然不是很明 
确>，因为“人性与集体灵魂的分汽，从种系发生上对无意识中 
某些图像和结构似有侵扰，而这差不多已经是荣格能够达到 
的最科学的地方因为他所描绘的过程，更接近于唯灵论 
的巫术技术。荣格将侵扰这些形象等伺于对死者的侵扰。当 
处于集体无意识之中——这实际上等于死者的超验园地—— 
时，人们与死者之间总会发生“ 激战' 

显面易见，荣格认为个人的作用就是为死去的人、为自 
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己、也为社会而赎罪，即像赫耳墨斯一样，个人有责任引导某 
些一部分死亡的人进人永息之地。死者中的其他人则有关于 
拯救的重要消息要带给人类，因而，接受荣格的精神分析的 
个人，也必须成为一个唯灵论的巫师，以便能接受到死去的人 
的预言，造福整个人类。更确切说，人们在实现个体化之前， 
必须与死去的人有所接触，这就是荣格所谓的成为人的过程 
( Menschwerdung ) „ 

在将个体化的过程与神人基督的死亡、堕落与重获新生 
作了一番比较后，荣格提到了瓦格纳的《帕西发尔》和其中异 
端化了的基督教赎救说 . 这一参照，和后来他在讲话中提到 
歌德，以及歌德关于圣殿骑士一样的秘密修道皖的诗，既而又 
提及瓦格纳以及他的《汤豪泽》和渾棵象征奥丁和奥丁主义的 
树，所有这一连串的参考和引用，都是为了将基督的意象和民 
族主义运动的主要象征融合为一体.因为这些象征物在他的 
德国弟子们心中特别能引起共鸣，因此荣格特意提到它们就 
收效显著。至此，人们很可能会认为——结合我们拥有的自 
1916年来的证据来看一一荣格学派一开始时是一场致力于 
德意志民族精神复兴的民族主义运动， 

伪解放的尼采主义 

I 

格引用这些资料是在吿诉我们，他的运动是一场基于尼 
¥采主义的隐喻之上的运动，荣格希望那些已经有了“受 
迫于自己的个人规律”的经扨的人走他 们自己 的路，并“藉此 

与盛行.的传统进行斗争，当然，这些盛行的传统是指系统化 
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了的犹太-…基督教的信仰。这样一来，那些仍然顽固坚持 
这些理想的人就尤藏身之处了。而对于这些人，尤其是精神 
匕不满的人，荣格欢迎他们接受精神分析。这样，他们就可以 
形成自己的个人宗教，从而使他们虽然嘴里反复念叨着尼采 
本人的话，却只遵循自己的准则^ 

然而，在这里，我们可以看到滕尼斯所指出的十九世纪九 
十年代尼采崇拜热中的矛盾。荣格承诺，当人变成神后，或更 
准确地说，当人学会了直接体验自身内部的神之后，他就会成 
方一个真正的个体这一过程充满斗争和自我牺牲。人在其 
中必须割舍他原来的神的形象 I 更确切一点，就是必须通过精 
神分析，用接二连三的问题之锤将犹太——基督教的偶像敲 
个粉碎。而荣格的精神分析就有助于摧毁犹太——基督教的 
神灵对个人的控制。于是，荣格的这一承诺是对获得解脱的 
承诺，对自由的承诺，对那些灵魂处于永恒革命运动中的人们 
一定可以成为不断进行自我再创造的个人的承诺 。 

有荣格这位生气勃勃、聪明睿智、才思敏捷的老师作现成 
的榜样，他的弟子们能够相信他们有朝一日也会变得同他一 
样魅力超凡，自然就不足为怪了；何况荣格也曾这样承诺过他 
们。这是荣格的尼采主义学派的教义中明显表露出的第一个 
矛质》因为荣格提供给他的学生（并通过他们传给世人）的个 
体化之道，只不过是他自己的经历模式而已 D 由此看来，精神 
分析就等于是在仪式化地重新演绎荣格自己曾经作为一个垂 
死的、痛苦缠身的神的经历了，与罗马天主教圣餐例行仪式地 
重新演绎最后晚餐大同小异 D 矛盾之处在于，荣格让他的弟 
子们去效仿的是他自己独特的途径1他已发现了那条道路， 
并将自己的所见传达给自己团体中的人。尽管与他极力推崇 
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的主张和承诺背道而驰，荣格还是将自己树立为个体化的无 
意识意象。 ® 事实上，在他这些早期学生的眼里（在他逝世多 
年后的今天的荣格主义运动中，那些迷恋于人为的关于已死 
的荣格的虚假的个人魅力的人的眼里），他个人的魅力就足够 
使他们确信，要成为一个独特的个人，效仿荣格是必由之路。 

荣格伪解放的尼采主义教义中的第二个矛盾，在于他的 
一个 S 相矛盾的论断… - 即所谓一个小的由个人组成的群体 
“等同于…个个体性 '因而 与个人自己的个体性并无矛盾。 
这是在呼吁精神精英主义，也是为形成一种尼釆式的、个体化 
的新贵族做辩护。这一呼吁，再加上他为使小组织的数置繁 
盛，走出苏黎世，冲向全世界而制定的蓝图，实质上都是在向 
基督教各机构发出直接挑战，并进而建立自己的宗教教派；其 
中有自己的等级制度，也有自己的“分析法庭”。而荣格就自 
然成为其创始人。通过他的超凡魅力所賦予他的专断的力量 
(同韦伯所展示的所有具备超凡魅力的领导者都拥有的权力 
一样），他能亲自界定他的新异教的新的道德标准和社会政 
策。具有讽刺意味的是，即便如此，荣格也只是在重复现成的 
已经系统化的宗教而已，方方而而都像是在依样画葫芦而 
这些，又恰好是他以及同他一起打狡传统信仰的人，从一开始 
就厌恶至极的。 

1928年，荣格再次强 调：在 为数不多的几个成功个体化 
的人之间，必须有一个已受到启蒙的精英，他被选择出来用神 
召领导其他人，实际上是呼唤人们遵从“内在的必然性'在 
对自我——即他所谓“完全可以称为我们‘内在神的自 
我®…一进行了一番讨论后，荣格又阐述了我们可能认为邪 

恶而有意忽略其对我们的损害的一些事物的重要性。接着他 
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又作了如下一段表述： 

在此，我要提到一个问题。它的意义深远，其程度远非这 
些简单的词语似乎能够表达的那样：从本质上说，人类在心理 
上仍然处于童稚阶段——这一阶段不可逾越。绝大多数人需 
要有权威，需要引导和规则。这是一个不容忽视的事实。保 
罗的所谓摆脱规则的约束，只属于那些慊得如何以灵魂取代 
良心的人。而这样的人微乎其微（“被唤者万千，得允者寥 
寥”）。而这寥若晨星的几个人要走上这条路，只能从内在的 
必然性出发，至于受苦受难就更不用说了，因为这备路锋如 

因此，谁想要成为荣格学派中为数不多的几个已个别化 
的人，就意味着他必须已根脱稚气，并有崇髙的目标或强烈的 
冲动，去引领那些不能或不愿见到光明的不幸的大众前行。 
这是荣格又一次在呼吁精神精英主义，所以如此之多的人很 
多人也确实跃跃欲试。 

民族乌托邦主义的分析集体 


格有意地将基督的象征同一些表现力很强的德国文化符 
$号融合在一起，是因为它们同他圈内象征民族神秘主义 
的成分相一致，同时也表明了他想赎救那些属雏利安血统的 
人们的愿望。从他自己的阐述中我们可以知道，荣格（至少在 
他前六十年中），一直认为欧洲人应走欧洲的精神发展道 
路——这些都是他们远古时代的祖先走过的路而不应该 
走诸如佛教、印度教等外来 之路； 可能有人认为，也不应该接 
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受曾经强加于异教的口耳曼民族之上的源于犹太人的基督教 
“外来”信条年前后，当荣格开始意识到希特勒和纳 
粹的种族政策极有可能带来人类的灾难时，他就在很大程度 
上降低了自己言语的措辞基调。然而，由于荣格所提倡的精 
神赎救途径，是建立在他1916年本质上仍属民族主义的人性 
论基础之上，因而很显然，他的这一条途径只适用于那些有印 
度——欧洲的血统、或那些曾生长在欧洲的土地上因而灵魂 
曾受异教和基督教的双重熏陶的为数不多的几个绝对世俗的 
犹太人。而他们所受的双重熏陶，实际上就是来自于那些浸 
透了欧洲这片土地的 鲜血。 雅利安人可以得到重生圣餐，而 
犹太人由于缺少这一“意象”而被拒于赎救之门外. 

荣格构想于1916年的这一实质上只适用于雅利安人的 
赎救之途，得到 r 在苏黎世分析心理学俱乐部内部章程的“秘 
密附则”的支持 6 根据这一秘密守典 I ，俱乐部内犹太人会员比 
例被限制在总数的10%以内，而犹太人“客痤会员”则不得超 
过总数的烈％。这一秘密守则直到1989年才公开。它证实 
了茉格长期以来一直深藏着的反犹主义。直到年他才 
取消了这一限额制度 

荣格建立一个分析集体的建议，实质上是他和他的教派 
一直渴求实现的一个乌托邦式的梦想9他的路人皆知的乌托 
邦主义——同许多其它乌托邦式的梦想一样——虽然有点虚 
无缥缈，但却很符合 S 耳曼乌托邦主义长期以来形成的传统。 
这一传统〗870年后曾在中欧特别流行，而这段时间恰好涵盖 
了荣格学术发展的整个过程。为了充分理解荣格建议建立 
“分析集体”的各种构想，我们有必要对这些风靡了整个世纪 

末的当代乌托邦思想进行一番探究。 
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十九世纪及二十世纪早期的德国乌托邦主义，几乎总是 
对前基督教和异教精神性的某种形式的回归。我们已经看到 
歌德在浪漫主义运动中是如何举例说明这一倾向的，而歌德 
的途径是提出以太阳崇拜取代基督崇拜的神话的思想。此 
外，希腊诸神在德国的浪漫主义的复活，同样引出了一个希腊 
式德国的乌托邦梦想 t 这一希腊式德国就是建立在古希腊文 
化中最美好、最具有理性、最唯美的阿波罗式的各方面内容之 
上的。 

十九世纪七十年代，尼采和瓦格纳提出一系列的乌托邦 
构想。完全与上述观念相反，他们主张回到一个非理性的、有 
机的、意志和表现完全一致的狄俄尼索斯的世界。尼采在他 
的《悲剧的诞生》中认为：应该重新创造一个俾斯麦模式的德 
国0但不能以它的阿波罗式的、或者说理性（从而父权制的） 
的、枯燥无味的价值标准为原则，而应回归到最早的希腊公有 
社会的理想，即回归到一个前理性的，前苏格拉底式的世界， 
在这个世界里，本能与自然的力量及其内在的悲剧和谐相处 & 
尼采当时满脑子都是瓦格纳的歌剧，因此他提出用音乐作为 
实现统一的狄俄尼索斯式的元素，尼采恳求说：“不要让任何 
人摧残我们对希腊古风即将重获生机的信心，因为它为我们 
用音乐的魔火完成对德意志精神的洗心革面灌注了无限希 
望尼采呼吁回归到前基督教乌托邦，在那里，自然创造力 
将获得解放，他的这个呼吁富于吸引力： 

是的，朋友.同我一起 相信狄 俄龙索斯式的生活，相信悲 
剧的重生吧！苏格拉底式的人的时代已经终结 a 套上常春 
蘼，握起酒神杖吧丨当虎豹豺狼在你脚下匍訇着摇尾乞怜时， 
你无需惊讶^你只管勇敢的去充当悲剧人物，会有人将你赎 
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救回来。从印度到希腊将有狄俄尼索斯的庆典伴随你左右。 
为艰苦卓绝的战斗做好准备吧，但千万要相信你的神的 
奇迹， 

这其实只是滕尼斯共同体 （ Gemeinschaft ， 即由共同思 
想、目的等联系起来而组成的集体）构想的那种狄俄尼索斯式 
的公有社会单位。滕尼斯所构想的共同体也只不过是一个小 
型的、血统相连、有地理位置、自给自足的共同的生活方式，它 
由它的必不可少的或有机的意志引导着奔向共同利益。这种 
“有机意志”并不一定与理性思维相对，但也不与之等同。滕 
尼斯写于 IS 87 年的一本著作£共同体与社会》曾标志着现代 
德国社会学的开端。该书宿命地預言资产阶级基督教文明将 
曰趋衰落，人们将重新回归共同的生活在上述大量的学术 
研究著作中，有多处提到了尼采和巴霍芬（后者尤其令人关 
注）。1900年前后，瑞士各种阿斯科纳的组织都沉迷于这种 
幻想之中在所有那些探寻失传已久的条顿梢神和谋求回 
归异教主义黄金时代的日耳曼统治的欧洲人之中，“建立新帝 
国的古老梦想”与通过革命建立一个全民共同体（一个神秘的 
全民血统共同体）的构想如出一辙 d 至于革命的领导，自然应 
该是某一精英人物（可以是精神上的，也可是政治上的，或二 
者兼而有之〉，或许就是某个领袖& 

至此我们已经了解到，荣格对异教复兴哲学有多么痴迷。 
当然，这种哲学应建立在巴霍芬关于群婚多配偶制史前社会 
的理想（以及格罗斯用精神分析法和尼采主义对此所作的解 
释） 的基础之上 . 另外，还可算上缪勒提出的关于史前雅利安 
人的“创作神话的时期”的构想 。 到了 1916年，所有这些因素 

都被荣格融人了他自己的乌托邦构想-个同样可以“超 
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越类型、超越性”的自然分析集体的幻想。 

然而，使得荣格的乌托邦幻想成为一种民族主义幻想的 
突出特点，在于荣格在提出分析集体这一思想时，尤其是在他 
想要确立这一团体秘密的精英地位时，集中引用和参考了民 
族主义的核心隐喻 & 歌德的一首诗《谜》⑴ ie Geheimnise ) 不 
仅凸现了占代希腊罗马的等级制神秘主义教派的种种意象 
(有些就是歌德这首诗中的原型），也向读者展现了那些可将 
基督教的十宇架和奥丁的树合二为一的跟随者中的精英们 
(如为格奥尔格所钟爱的异教圣殿骑士）梦寐以求的所有 
形象。 

《谜》发表于1816年4月，当时歌德在魏玛，如同荣格正 
确地指出的那样，这首诗描绘了一个精神精英或社会上的一 
群人的想法。他（们）在他们各自的基督教信仰中感觉不到任 
何的意义，于是他们聚拢来，建立一种涵盖所有宗教的新原 
始宗教，以寻求新的意义.这种要建立如此一个兼容并包的 
宗教的动机很可能会创造一个重_焕发生机的精神化世界。 
在这首诗中，歌德将基督教和异端 It 派的意象混合起来；其中 
尤其是关于玫瑰十宇会的意象（歌德对关于该会的文献了如 
指掌 h ⑭早在1784年，歌德 就相继 与赫尔德及冯 * 施泰因夫 
人，就他要以这样一个乌托邦主题写一首诗的计划作过详细 
讨论，至于这首诗深受民族主义者的喜爱就自然不足为怪了 
(尤其是在德意志青年运动中），当然，也更不用惊讶于格奥尔 
格在其作品里仿效该诗了。 

在日耳曼人统治的欧洲，的确存在着各种强有力的象征， 
它们能够（也真的做到了）煽动千千万万人的心。荣格对这些 

信条的特意引用，勾勒出了一个真正的全民共同体的迷人构 
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想（即便轮廓还很模糊）。这一共同体建立的基础，就是人们 
内心的上帝、内心世界中的祖先（死人）及 S 然世界的力量（如 
太阳、占星术的作用与地理的神秘作用等）三者的原始意象与 
接受分析者深刻的精神关联。有必要重申一点，那就是荣格 
希望人们参与他自己的神秘主义，以达到全欧洲的楕神醒悟。 
而其他组织则希望通过借用这些强有力的民族主义信条，增 
强他们对怀有政治目标的群众的动员力量，但最终却造成像 
民族社会主义德国这样的民族主义乌托邦的悲剧性的建立- 
并且产生了一些神秘的信条和秘密团体（如党卫军）以及建立 
在种族之上的神秘主义派别的活动 

于是，1916年后，公开场合下的荣格，在学术界和科学界 
的眼里可能只是一个性情古怪的精神病专家和精神分析家。 
然而，私下里的荣格，在众臂擎举的库斯那特 h 和苏黎世，在 
他自己学生的心目中，简直可以说是一个民族预言家。 

个体化的超人中的大师阶层 

$格的尼采式的宗教中还包括其他儿个方面。面这几个方 
M 面，似乎证明了他的“孪生兄弟 f 奥托_格罗斯，沉湎于以 
尼釆主义为理论、以稍神分析为实践来促便个人和文化获得 
新生的方法是正确的 t 尼采关于趙人的纯理论的观念与荣格 
的通过精神分析的实践而造就的个人或个体化的人的概念有 
相似 之处， 

超人与个体化的人都 显示了 人的 典型。 但不论是荣格还 

是尼采，都没有对这样一个人实际上是什么样子进行过全面 
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描述。由于荣格所有的书中^尽管题村繁多——没有对个 
体化的人进行过任何细致人微、清清楚楚的描述，今天的荣格 
主义者就把(〈回忆梦想反思》中理想化、传奇式的荣格作为 
其衡童尺度。实际上关于尼釆的超人究竟指的是什么，存在 
着大量的推测。也许最好还是用尼采学家库尔特 * 鲁道夫 • 
菲舍尔的评价来 说明： 

如果我们想要确定“超人’’是什么，我们就破坏了尼采（的 
本意）。因为我认为“无从界定”应该是“超人”的定义的一部 
分-一我们必须去试验，必须去创造。既然尼采很注重人的 
创造力，那么我们就应该着重指出，“超人”这一概念必然是不 
可界定的。我们也不应去问作者，值是把这个问题弄糊涂了， 
还是给我们提供了一个危险的选择 

在荣格看来，人是通过获得非个人的或集体的无意识，而 
实现新生的。这种无意识里包含他的祖先长期积累下的智慧 
和经验尽管荣格在这一问题上自相矛盾、模棱两可，但我们 
可以论证说明，在3916年^ —当然，还有20世纪20年代末卫 
礼贤向他介绍中国的炼金术之前——接触到集体无意识就意 
味 着一个 人理论上可以接受整个人类的智薏和经验 a 要成为 
一个 遵从自己内在的法则 I ® 苹民今 的规则的真正的个人，就 
需要进人这一种族的超验的积淀之中，荣格的精神分析使个 
人能超越其基因遗传，并从集体无意识这一柏拉图式的王国 
中吸取各种族的精华。 在荣格 的整个一生中，只要他 辑到个 
体化，就总是引用这一尼采式的» 喻来辅 助说明 

尼采可能也曾提出过类似的想法。对于战胜自己并挣脱 
了遗传、家庭、社会和神等种种榭费的人，尼采称之为“超人' 
对此，荣格了如指掌。考夫曼曾解释说 ，在尼 采看来，这些超 
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人是作为对任何只遵从一个标准的做法的拒绝的象征而出现 
的：他 们与平庸和呆滟形成鲜明的对照，@考夫曼还告诉我 
们，尼采，这位拉马克主义者和达尔文主义“泛生论者”，相信 
各种族人的遗传特性将来混合起来时，就会促使个人利用这 
种累积起来的生理资源优势，来战胜自我，进而成为趄人.这 
一解释同纳粹化了的关于尼采的传说恰恰相反。按照考夫曼 
的解释，尼采在他死后出版的《权力意志》一书中，对超人中的 
大师阶层作了一番 描绘： 他们是 + ‘未来的、来自世界各地的哲 
学家和艺术家阶层，磨炼出了坚强的自我控制 能力， ® 

尼采关于未来的理想理论，是通过荣格的作为人门的精 
神分析实践进人现在并为人所知的。其间，荣格并不是等上 
数千年，让各种族血统相混杂，从而通过生物学获得通往整个 
人类财富的途径；而是承诺给人们一条排除了遗传牵制的终 
南捷径，并且賦予他寥寥无几的几个开门弟子即刻成为超人 
的能力 D 然而，荣格首先认为，只有那些雅利安后裔才能凭借 
此能力获得重生。如此，未来日益壮大的分析集体内，践行荣 
格所提供的新路径的人将组成穑英中的大师阶层 . 

个体化——退 ft 中的黩救 

诉我；兄弟们 ：什么 是糟糕，什么是最糟糕呢？难道不 
0 是堕落吗？”在^査拉图斯特拉如 是说》 里尼采这样铺张 
扬厉地诘问世 A * ⑬除了将文化从犹太一基督教中黩救出 
来以及用他的尼采式的宗教将个人从这种“异己 的来* r 中解 
放出来外，荣格可能还一直在为他的同代人中对遗传非常关 



切的凡夫俗子们，提供从“堕落者”升为“天才”的道路事实 
上，由于荣格和尼采都深受叔本华的《作为意志与表象的世 
界》的影响，因此，无论是尼采的超人，还是荣格的个体化的 
人，都与叔本华理想中的天才大同小异，貌离 神合。 

早在1899年1月，在左芬格讲座上，荣格将聿撒勒的耶 
稣描述成一位“神人”，这位“神人”的特点与叔本华的天才的 
特点几乎丝毫不差，他对叔本华1844年出版的《作为意志与 
表象的世界》第二卷中的天才特征的熟悉程度由此可见一 
斑。@荣格早期对天才与疯狂（十九世纪著名的争议点—— 
“疯狂天才论”） @ 的关系的迷恋，在1902年他第一次发表作 
品时就有明显表露。他在这篇文章的第三段中谈到他的鬼魂 
附体的表妹时，就提到了关于疯狂天才的争论。他承认 ：歇斯 
底里和其他形式的精抻机能障碍，同“正常心理，甚至天才的 
超常心理”有相通之处。 ® 

后来，荣格在他的论文《潜伏记忆》 （1905 年发表）中，也 
对天才与疯狂的关系怍了一番讨论，这种讨论可能很大程度 
上也关系到他自己。大约在他二七九至三十岁之间这段时间 
里——也就是这篇文章写成的时间，荣格好像一直是在以19 
世纪写作天才自传的方式写作，其中表现了他对自己的独特 
性，敏感性和创新能力的关注，在下面他关于自己人格面具的 
文章中就有不加掩饰地 显鼉： 

用于掩饰退化的最常见、但又是最不平常的面具之一就 
是歇斯底里——这是缺乏自我控制和自我批评的 表现。 只要 
不屈服于诸如诺尔道这样见谁说谁蠢的伪犄神病学家的政治 
迫害，我们就可信心十足的断吉，除非欷斯底里的精神能力多 

多少少地存在，否则，天才就是子虚鸟有。叔本华说得对，天 
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才的特点就是高度的敏感性，就像歇斯底里者那种含羞草式 
的性质 D 此外，天才与歇斯底里者还有其他一些共同的 
地方。 ® 

天才间歇斯底里者一样，喜欢用非常规的思维模式组织 
观念。荣格在他的论文中写道，创造的源泉来自于对往事的 
记忆或过去所学的东西的重新组合，而天才却误以为他们的 
新事物，就是他自己的创造，而忘了其真正来源。由此可见， 
荣格是在告诉我们，潜伏记忆是一切天才的根源， 

从十八世纪晚期开始，人们一般认为，天才是天生之才， 
而不是后天的 造化。 所以，在十九世纪，一代又一代的年轻人 
(包括瓦格纳、尼采和荣格）都模仿天才 . 天才的原型就是叔 
本华于1844年所作的定义 ：“天 才是天生的；一个人要成为天 
才，就必须特立独行他能直接知觉到在生活中起作用的 
柏拉图式的理念 王国 ，这是他的天陚。叔本华就告诉那些追 
求伟大的人，“天才的根本特征正 、是 能从特殊之中见出普 
遍天才的创 造生活 总在常规之外，甚至经常姚出了人类 
社会，就像尼采的超人一样，他只听从于他自己的内在法则. 
他在有生之年里总是被人误解，肯定生活在“极度孤独之中”。 
然而，他的创造价值永存不灭，他的创造甚至无中生有，不借 
助于任何巨人的肩膀 . 正如普勒施所言，‘天才 、换句 话说， 
就是用以取代上帝的艺术创新、知识创新和文化创新的保 
证人 ， ，。㉗ 

天才就如 t 帝，或者更确切地说，天才是潜伏于内心的上 
帝的表现。在叔本华看来，一个人，如果他的作品有超人之 
质，“因此，他的创作被归厲于附在他身上、又与他不同的一个 

夭才”，那么他就变得伟大了古罗马的人性论认为，天才 
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“意味着与意志不同之物，也就是说，与严格意义 t 的我或自 
我相异之物，即从外而来的天才.在此似乎变得活跃起来。”古 
罗马概念上的天才就是存于脑内、勤于繁衍的一种生命精神。 
它是个体永恒的组成 部分； 哪怕到 r 阴间（冥府，或地狱）也不 
会分离。其实，天才是一种不属于特定人的独立的一种力量， 
它与人心中的、被罗马人称为精神的意识的场所和个人同一 
性不同。它作为一种激励的力童贯穿到个人之中，然而却并 
不被人体验到。罗马概念中的天才与另外一个罗马术语灵 
魂，及希腊语中的心灵，都是指称这一现象的同义词。 @ 

如此看来，无论是叔本华的伟人，还是尼采的超人，都是 
通过让自己被内在的神圣的天才附身、而得以神圣化的，荣格 
深刻认识到了古希腊的凡人与他的“恶魔”之间、或者说古罗 
马的凡人与他的天才之间的关系，因此使他关于人格的观点 
带上了异端色彩。 

在荣格的时代，尤其是在第一次世界大战前的那个时代, 
恐怕绝大多数医学权威们都认为，大部分所谓的天才实际上 
就是“天 K 甚高的精神变质者' 尽管退化一般被认为是通过 
父亲精子中的“原生质”传给他的子女的，但身体和猜神之特 
征，会随着各代之间的传接而愈发严重，直到导致白痴、赘疣、 
最后死亡。法国精神病学家贝 内迪克 特_奥古斯了 * 奠雷尔 
在1857年 写道： “关于退化的最清楚的概念，就是将它看成是 
从原始类型之上引发出来的一种病态偏离 在德国医学文 
本里（遵循歌德关于原型的形态学唯心主义或本质主义的传 
统），这种原始类型被称为原型 t 这样看来，天才就是一种意 
外的侥幸，是退化遗传与外部环境因素千载难逢汇合一次的 
产物，在一个家庭中是空前绝后的，不可能有第二个。、最终总 
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有一代人，其精神和身体的严重疾病将会使这一家族衰败，直 
到灭亡、绝后。 

考虑到荣格的“遗传之害”，他的个体化理论还具有另外 
一种赎救功能，拯救他自己，也拯救整个社会：个体化就是为 
使0己摆脱退化的耻辱而进行的斗争——因此它是一种解 
放。这一点也许在某些方面对应了荣格的另一观点， B 卩，人必 
须从那可怕的母亲的纠缠与困扰中挣脱出来，摆脱“倒退的里 
比多”，井且放弃与死者的抗争。 

有一点必须强调，那就是荣格对退化理论的颠倒，对许多 
因害怕将自己的遗传病症传给他们子_而求医于荣格的战战 
兢兢的人来说，是一种获得解放的方法。老想着自己的遗传 
病症而时时焦虑、事事恐惧，是压在这些世纪末的平凡人肩上 
的沉重负担。荣格这位杰出的医学权威和举世闻名的精神病 
学家的理论，自然会让他们如释重负。曾经有一个叫卡茨的 
新婚女士，害怕将情绪不稳的病症遗传给她将来的孩子，于是 
她向荣格求助。1918年7月30日，荣格给卡茨写了一封充 
满怜悯之情的信。信中 写道： “在讨论这个问题时，遗传因素 
是非常重要的一方面，但并不一定是绝对对应的。整个家庭 
成员及其祖先的体质和性格，对于孩子性格的形成，起着比父 
母个人的性格更重要的作用。” ® 在这里，荣格不仅漠视退化 
理论，面且也漠视遗传学本身，他、强调的是祖先在其中的 
作用. ： 

荣格找到 r 避开他自己对遗传败坏的负罪感的途径，并 
承诺和那些追随他的新道路的人共享个体化的秘密，这样， 
荣格这位尼采主义的“解放者 "，就 可以有意识地将遗传退化 

的观念颠倒过来，以将他一代又一代的追随者从原罪的重压 
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下解救出来。从而整个社会就有可能改观，他也可以将我们 
所有的人引出墮落的深渊，引人天才的乐 土的透 惑之中。而 
集体无意识也真正变成了非个人的东西 i 它并不依赖于人自 
己的近代遗传而存在，人也不再受制于他的生物学上最近的 
祖先。 1 S 57 年莫雷尔提出这种生物学上的退 化原理 是通过 
“生殖细胞”（即精子）传递的，很快这就被当作科学教条传授 
给了以后的一代又一代的医学学生。荣格曾于1917年和 
1919 年，借用牛物学术语先后引人了遗传显性的概念和原型 
概念。并且坚持认为个体化的普遍潜能也存在于魏斯曼式的 
“胚胎种质学说”里这样一来，躭应是新生和重生的潜 
能——而非退化^被不变地遗传下来。这简直是将行将堕 
落的世界翻了个底朝天。 

因此，可以推定，荣格认为个体化的人就是重生为天才的 
人，就是叔本华所暗示的能从生活的特殊中直接感悟普逍的 
人 。 但是，这一天陚只能通过参加精神分析的初步的神秘主 
义而 获得. 1923年，当荣格的一名早期的学生兼翻译贝阿特 
丽策 * M * 辛克尔 （Beatrice M Hinckle > 出版荣格第一部旨 
在“指点迷津”的手稿——《个人的 重生》 时，曾将天才的精神 
性与再造的或个体化的人的精神性，作了一番明确的比较。 ® 

1917— 191 9 : 回归浪漫的 

“自然哲学” 

@ 了强烈地排斥基督教的上帝以外，除了当时的有组织的 

犹太基督教进行游击战争以外，荣格还反对二十世纪早 
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期的科学，而拥护十九世纪早期浪漫主义的科学观念的世界 
观和方法论 & 1916年，荣格宗教性的学派的建立及其关于集 
体无意识的各种先验概念的提出，标志着荣格已离开了科学 
界，离开了学术界， Iftf 且再也没有真正回归（尽管后来恳求他 
的分析心理学的科学性）。后来，随着对显性性状（或原型）的 
原理的采纳，才完成了这一 分离； 并且正式将荣格与歌德、卡 
鲁斯以及自然哲学的浪漫主义或形而上学学派中的形态学唯 
心主义者（他们在1790至1830年的德国科学界占据了统治 
地位）联合了起来 

荣格对二十世纪科学的排斥，在他学习医学的时候就有 
了萌芽。那时，在学习进化生物学和比较解剖学时，他就对那 
种机械唯物主义兴趣淡薄，更喜欢十九世纪德国生物学的生 
命唯物主义 D 他对唯灵论和精神分析学这两个处于世纪末的 
边缘运动的兴趣和参与，使他越来越远离科学主流，到了 
1916年，在《无意识的结构》中，荣格对科学的世界观发起 r 
攻击，并为诸如通神论、基督教科学派、玫瑰十字会和那些耍 
“民间魔术'施行占星术者等神秘主义运动的正当性辩护。 
他论证说:“人类中除了忠于科学原则和技术的少数人外，还 
有许许多多坚定地恪守另一原则的人 & 任何一个关心心理学 
的人都不应对这一事实视而不见，这“另一原则”就在我们每 
个人的心里，因为荣 f 说，“如,有释大一部分人对这一科学 
精神的对立面有不可满$的_要，那么我们就可以肯定，每个 
人——即便他从未如此私毕内心的集体精神*都会 
有同等程度的心理窬求在这篇文章后来的那些版本中， 
荣格以特有的方式*除了那些攻击科学团体的段落.然而。 
从我们对荣格想要建立宗教的倾向所了解的情况可以看出， 
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他在这一段文字中，同样是在为他自己的运动所充当的角 
色——提供与难科学主义和科学权威相对的治疗学和神秘主 
义 . .作辩护 -® 

1917年《无意识的结构》英文本出版（荣格将其重新命名 
为《无意识过程心理学》），这里，荣格不再特别将种系发生或 
集体无意识的主要组织原则看作是原始意象 r ， 而称它为显 
性性状。 @ 原始意象原型也不再只是祖先或死去 的人： 现在他 
们是神，尽管是通过“世俗”的方法修炼而成。.荣格不直接向 
他的读者提出多神论，这是为了维持某种最低程度的科学人 
格.而且，他以前理论中的原始形象与种系发生的千丝万缕 
的联系也中断了，而显性性状现在似乎更大程度上代表了柏 
拉图式的理念的先验王国。荣格写道: 

集体无意识是宇宙一直以来所有经验的积淀，也是无数 
年来一直处于形成过程之中的关于宇宙的意象 。 在此期间， 
这一意象中有一些特征变得很突出，那就是所谓的显性性状 . 
这些显性性状是其中的统治力量，是神；也就是说，是支配万 
物的规律和原则的表现，是世俗的过程作用于大脑所产生的 
—般规律性的表现， 

这些显性性状，比方说荣格在这篇论文中提到的“非常常 
见”的“神魔'是从超个人的集体无意识中发射出来的。它们 
降落并栖息在其他人和其他事物上，使之要么变成神，要么变 
成魔。1919年，荣格借用自然哲学家的浪漫主义生物学的一 
个术语¥将这些组织原则称为原型。19四年7月*他在伦敦 
大学的贝德福德学院做演讲时，第一次使用了这一术语 . 演 
讲的题目是《本能与无意识 h 同年即在《英国心理学杂志》上 
发表。⑩ 
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关于荣格的原型理论，有几点必须予以澄 清， 首先，它似 
乎只不过是“情结理论”的一种先验的、因而也就是非科学的、 
或神秘的重新阐释。而“情结理论”是经过多次词语联想实验 
论证的，至少在当时的数量科学里有一定的基础。个人情结 
的运行根据在于 个人回 忆… 即围绕一个核心主题或动机而 
组织起来的个人的意象、情感和思想的串联和组织。而在这 
里，荣格只不过是将这一常见的临床现象 h 升到宇宙的高度， 
在个人情结的背后，就是现在发现的神，这是叔本华式的对天 
才的比喻：从特殊之中见出普遍。 

第二，荣格引用了“大脑结构的普遍同一性”、甚至“盂德 
尔单元”等与原型做模糊的类比，并以此作为原型传送的生物 
学的根源， 尽 管如此，他的理论与这呰唯物主义和机械主义 
的生物学理论仍明显地不相容。但在他以后生涯的全过程 
中，每当他试图解释精神与肉体在存在的最深处是如何达成 
和谐的时，他仍总是会毫不犹豫地参考和引用生物学。他的 
思想向集体无意识理论和超越个人基因史的原型理论的转 

移，已经超越了科学，在实质上已 变成一 种神秘的观念- 

种信仰 ，你要 么就毫不批判地接受，要么就予以拒绝。关于基 
因在遗传中的作用证据确凿，而荣格的理论与二十世纪中居 
于主导地位的相关科学理论就是格格不人》仅此一点，就足 
以使荣格通过跻身当时现成的医学、科学和各种学术团体而 
永垂青史的梦想变为泡影。然而 t 如果我们从他是一种新的 
关于重生的宗教的预言家这一角度来看，他在这些现成的团 
体外长久不息地受到欢迎的事实*却有助于我们更好地理解 
二十世纪的荣格主义 现象。 

第三，至少直到二十世纪二十年代晚期，荣格在他的作品 
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中都一直提倡民族主义的地形神秘主义（即土 质）。 而当他努 
力从生物学角度解释原型理论时，这一提倡就也带来了一个 
问题。 在许多（前面讨论过的）段落里，荣格好像在阐述这样 
一种 观点： 即从土壤或地形中诞生出来的一种力量能引起生 
理上的变化，尤其是面部的变化，这种变化不受基因传递的影 
响——事实上，它甚至可以在一代人内部发生。尽管这一现 
点与二十世纪的生物学意见相左，但它与形态学唯心主义、或 
者说歌德的浪漫主义自然哲学以 及浪澡 主义却相吻合，这些 
学派的“类型”旨在强调生命自然界和无生命自然界的组织原 
则。如果分析心理学是一门科学（如同荣格在他生涯的整个 
其余部分所一直声称的那样），那么也只能是指这一词在大约 
1830年时的含义。而且1916年以后，荣格的心理学理论就 
被堂堂正正地归于思辨的、或者说形而上学的自然哲学之中 
了 6因为它们都奠基于同样的槪念 + 例如整体性、逐步发展的 
阶段连续性、极性（或者说~立生命力的相互作用）、变态、原 
型和类比等等。如此看来_荣祛的心理学可以说是一种从二 
卜世纪向卜九世纪自然哲学的倒退或堕落， ® 

第四，荣格的心理学理论与这些浪漫主义的、或者说形而 
上学的自然哲学传统相一致 ，这 一事实从思想上看，是同他一 
贯的民族主义路线相通的 D 正是这些自然哲学学派，与德国 
唯心主义者和浪澡主义者的保守的政治意识形态长期保持着 
关联，并且带有特别的社会和政治目的.在这一点上， 先验自 
然哲学中的哥廷根学派则不同，因为与他们关联的是更为自 
由的政治哲学，而且他们的目标始终在一个相对狭小的经验 
主义科学之内 a 对此，勒努瓦 （ Lenoir ) 评述如下： 

民族意识形态的主要元素 ，曾支 _ 了整个 十九世纪的保 
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守主义文化，现在则存在于唯心主义者的生物学理论之中。 
当时德国几个主要理论家都既研究保守主义政治理论，也研 
究浪漫主义和唯心主义的自然观，黑格尔就是其中之一。这 
一事实使我们认识到，十九世纪早期德国知识界文化的这两 
方面是相互亲合、相互吸引的。® 

因此，原型理论和集体无意识理论构成 r 荣格关于一个 
人世间以外的现实及其力童（死人、神、原型）的先验的、或神 
秘的宗教教条。这就是他的信条，他的 信仰； 是荣格式的秘密 
教条，也是他的尼采主义宗教的形而上学的基 BSL 他的民族 
主义信仰嬴 得丫大 批信徒——尤其是英国人和美国人——在 
他们的努力下，荣格主义运动成为世纪 末的所 有神秘主义传 
统中最为成功的一个。 

为什么我们以前不知道 
荣格这些事？ 


^ 年前后，在屈斯纳赫特一苏黎世与荣格最为亲近的几 

个圈内人士，几乎 无一例 外地终于不惑之年。因此我们 
几乎没有与他们面谈的记录，也就不能从中直接知道荣格早 
期的言行举止。希特勒和纳粹主义的罪恶行径，也使那些有 
志于研究荣格运动的历史发展的历史学家们（更不用提1950 
年的那少数几个人了），极少有人能够认识到60岁之前的荣 
格身上体现出来的民族主义因索。在荣格主义阵营中，信徒 
一代又一代、接二连三 f 然而不幸的是，关于这些早期信徒的 

资料全都遗失在历史潮流之中。他的妻子埃玛，他的同事、也 
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是他的亲密伙伴安东尼娅 • 沃尔夫恐怕比其他任何人都了解 
他，然而却找不到任何与他们有关的谈话记录，因此无法使那 
些神秘岁月现出庐山真面目，也无法将分析心理学的幕后源 
头大白于天下。 

欧洲历史上的纳粹时期和后纳粹时期，是荣格后三十年 
的名弟子（冯_弗朗兹、雅费、约兰德 • 雅各比、迈尔、莉莲 
娜 ■ 弗赖一罗姆、约瑟夫 • 亨德松、约瑟夫和简_惠尔赖特、 
詹姆斯 • 希氷曼）和他 (( 荣格全集》的编辑们（赫伯特 * 里德爵 
士、迈克尔 ■ 福德姆、格 哈德， 阿德勒和麦圭尔）与他交往最 
为密切的时期 D 这一时期恰好涵盖了荣格三四十岁的年龄区 
间 （1905 -1925)。此时，中欧世界的知识精英和讲德语地区 
的流行文化都弥漫着民族主义的思想 & @ 现在那些荣格主义 
者所了解和读到的荣格弟子中，几乎全都是在二十世纪三十 
年代与荣格交往的。当时荣格已是六十岁左右的人了，他的 
教派巳经幵始发展成为一个国际性运动，他也刚开始对他的 
心理学理论的基本隐喻进行修改 & 事实上，由于他的弟子中 
有很多是来自于美国和英国（尤其那些在二卜世纪一二十年 
代对荣格确实很了解的那一代弟子，例如辛克尔、朗、埃丝 
特 • 哈丁、贝恩斯、埃莉诺_伯廷、和曼），作为外国人，荣格先 
验理论中较为隐秘的民族主义成分的微妙之处在他们身上应 
该毫无痕迹。 

在荣格这些弟子中，很多人会毫无疑问地反对给荣袼的 
形象带上“民族主义”这顶帽子 . 而我恰恰想说，正是这一点 
代表了荣格前六十年学术活动的典型特点。后来，到了 1940 
年，荣格用炼丹术中的隐喻，勾勒出他分析心理学的主要框 
架，这实际上仍属民族主义，只不过不那么露骨而已。也正是 
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在这个时期，荣格已经开始利用炼丹术的隐喻对他的理论进 
行修改，他的大部分弟子才开始认识他。 19 M 年1月，随着 
希特勒突然夺取政权，世人忘却了日耳曼神秘主义和神秘学 
的这一 曱期的 、多方面的下层社会。其中一部分原0，就是希 
特勒本人开始对民族神秘主义者中最厌恶政治的人进行迫 
害，借以将国家社会主义确立为德意志民族的宗教，奠定其在 
精神上独一无二的统治地位声 

注释 

① 荣格 K 适应性_个体化 ■ 集体性》，苐10的段， 

② 荣格：《托尼 • 沃尔大 < ■荣格主义思想研究 > 导肓〃，第 8S7 段。 

③ 参见第七章关于荣格所著《左芬格演许集>的论述， 

④ 莫斯；《德意志意识形态危机 K 第 -13 页. 

⑤ 在《无意识的结构 > 一书中，荣格曾指出“模仿官能"則“个体化将貽害无 
穷'并且谴责那些“满足干模仿…挂杰出人物……以求得在自 C 的活动圈子里 
的那份肤浅浮华的4众不 IRT 的人（第463段 K 在此朵格毫无疑问是在影射弗 
洛伊德主义者，何也无疑是在对他 J 團内的某些人发出管告，即：在关于他们 
n 己“对荣格的模仿”的问題上，荣格采取了一种+宽容的正式态度。 

© 荣格：《自我 与无意识的关系 ■^第 399段， 

©同 h •第 401 段。 

⑧ 参见例如 1^3 年 5 月 2& R 荣格给奥斯卡 _ 施米茨的信（第 6 章 h 信中 
荣格」 番五次对他的欧洲同胞发出螯告。他指出連循具有不同地域尤其是不同 
生物遗忆的人们所开拓的稍神道路，是非常危险的=莴至在勺卫礼贤研究 f 中 
国炼金术后，荣格仍然坚待这一现点。在为卫礼贤所翻译的关于中国炼金术的 
一 篇文章所做的《评 〈金花 的秘密 >》中.荣格在整个第一部分就论述了所谓“ 一个 
政洲人在试图理解东 力吋 所遇到的困难'井进而瞥告说，我们的任务不在于模 
仿与我们机体相悖异的外来文明，也不在于充当 M 游挞界的传士，而是要将我 
们@己现在百病缠身的文朗脱眙换骨，建立贈的西方文明”（第5段 h 此后，荣 
格进一步阐述了他对西 方人 在自己民族主义抽土地上推行东方精神的强烈反 
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这些在哈罗德 ■ 科沃徳的 J 荣格与东方思想 K 纽约*纽约州立大学出版社. 
1985年）第 8—11 页有〖己载 E 

⑨1989年在巴黎召开的“荣格与反犹主义”的荣格主义分析家研 I 寸会 h ， 这 
些争实才开-始为人所知 ， 参见玛丽 * 安 • 马东编黎 smss 年8 月抑 
H — 9爿2 H 第1■一雇分析心理学闻际会议进 稈录： 楢神分析中的个人动力和原 
型动力 u 瑞七，艾囡西德伦：戴蒙出版社 

⑪同 L . 第124 页。 

© 费迪南徳 • 陳尼斯；《共同体与社会: K 达姆施塔特：科学书籍阱会出版公 
原版1887年 K 其中一种英译版本是査尔斯 * 卢米斯的《共同体与社 
会 K 纽约：哈珀一罗出版公司 .] 奶 3) s 然而对滕尼斯乌托邦主义的最好概述或 
i 卞-可以见子利伯森所龙- _._ 德国社会学中的命 k 与乌托邦 A 第 H -39 页丄 _■ 

耐人寻味的是，膝尼斯在他-篇诈于1320年到年间、但未发表的论 
文中，曾就一种即将到来的新的历史时代提出 了冶承 件幻象。在这一幻象中，基 
督教将被推翻，而自然羿和宇宙的同一_性将标志人类新的精神自由1滕尼斯甚 
至将这篇预言性 it 义题名为《新的福音 h 毋 嫌釐疑 +臃圮斯受到他参加海克尔 
和奥斯特瓦尔德的一元论宗教的奉件的影响 t 

⑭关于玫瑰訂 h 字会对歌徳的影响，及他创作此诗的历史过程 T 参见埃里 
弟- • 恃伦茨对敎徳的《谜』的评论《骹徳文集（第二卷 U . 第7版（汉 堡：克 里斯蒂 
安 • 卡格纳出版杜 . W 印），第 653—658 

民族主义运动，允其是纳粹德 S 曾特意利用条杯骑十的精英团体等类似 
的虚拟物，只不过宣扬的辞令不同罢纳粹统治时期，海因里希 • 希姆莱的精 
锐党卫部队就是这神组织 ， 赫尔曼»经指出 ， M # 姆莘踩倒犹太基普教，扶植印 
度〜 R 耳曼宗教，其 H 的是想建立-系列的党卫军隐修院；在那里那些特别*精 
通7于党 U 军神秘主义的党 II 军头领们，毎年都聚集于此 * 参加神 W 的冥想修炼。 
_ 十世纪三十年代中叶，随着帕德博思 I 附近的维弗尔斯堡城堡被改进为一个种 
族膜拜圣坛，希姆莱的这一瑾想得蒭 r 部分的实现” u 新帝国的古老梦想》，第 
2 i 3 页 h 

⑯引自阿什 海姆： 《尼采留给德国的遗产 h 第 S 页. 

© 考夫*: 《尼 采；哲学家 1 心理学家.反基 耆者》 ，第272页， 

⑬同上，第26?页。 

• 367 * 



^尼采： 《査拉斯图待拉如是说，第一部分: K 出自：《尼采尹册》，第 ] S 7 页 。 

⑩在切萨雷 * 隆布罗索的具有深远 彩畹的 《大才其人 K 伦教；沃尔特 * 斯 
科持出版公司，1910:意大利语原版 .1 SS 8) — 书中 + 通篇都可找到19世纪关于天 
才的堕落件的典型观点 . 至于现代对此问麕的典型的评述，可参见乔治 * 贝克 
尔所著的 《疯狂 天才的争议 >( 纽约：塞竒出版社，1978)。而关于天才与智曲及 
** 名人”之间关系的有启发的概括，可參见罗伯特 * S ■ 艾尔伯特编築的 f 天才与 
名人； 关于创造力与帛越成就的社会心埵学 K 纽约； 佩尔加蒙出板社.1邱3>。 

© 荣格 d 关于基督教的 Jfe 释的思考》第243 段。 

© 参见阳 克尔： 《疯狂天才的争议》。 

© C _ G • 荣格 K 论所谓神秘现象的心理学和病理学 M ]902>, 出自：《梢神 
病研究嘴3段。 

㉔ 荣格 t 《潜伏记忆》，第175段。荣格这一沦文最初发表于柏林的一本周刊 
《未来》上 u 190-1 年到1905年 N , 莰刊躭一位表名戏剧评论家可能属实的剿窃行 
为展开评沦 * 并连续发表 r 一系列文章，荣格此文即为其中一篇。写作这篇文 
章，是荣格参与当时髙层次的文化对话的一种方式 。 因为在前一期中对这一事 
件发表评论的是著名的维也纳小说家、剧作家和生阿瑟 • 龜尼茨勒 （18 M — 

㉕ 叔本华《作为意志与表象的也:界: K 第2卷，第页。德语本第一版于 
1819年出 版发仃 + 当时仅有第〗卷4844年，德语本第二版出版发行，其中增加 
r 第£卷，著名章节“论天才”的第一次出现就在第2卷中。 

@同上，第2卷，第 379 

㉗ 参见卡尔_普勒施 t 《尼采和充尔觊靡尔的过于自信的文本》，载于 S * 
N - 戈弗萑编 ； 《预知的焦虑》（耶勢法国研究，第66期 K 纽黑文 s 耶鲁大学出版 
社， 19S4) P 亦可参见普勒施杰出的《育年尼采 h 

㉘ 叔本华 K 作为意志的世界》，第2卷，第 3 S & 页„ 

© 参见 R * ；»• 奥奈 恩斯：《关于 肉体 1 糈神、灵魂、世界、时间和命运的欧洲 
思想起源 H 剑桥：剑桥大学出版社，1951)，第160 — 1 S 2 页，第168 173 K . 

© 贝内迪克特*奥古斯丁 • 典雷尔 ； 《论人类肉体、智力和道德的退化和劣 
弱种类产生的原国 K 巴黎：巴耶尔出舨公司，1875)，第5页< 诺镇 *< 堕落 M 第1& 
页）中有引用和 翻择. 
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® 荣格：《书信集， M 叩 6— 第3「>页^ 

© 荣格 夂论无 意识心理嗲》，第 186段& 

© !4阿特丽策 • M ■ 辛 克尔： 《个人的再造 K 纽约：哈考持——布雷斯出版 
公司.丨 923) 3 

㉞ 参兄本书第3卑幵头部分。另见勒努瓦；《歌廷根学派 》 T 第 111--205 页。 

㉟ 荣格：《无意识的结构第495段. 

某以后-代代荣格主义#忠诚地坚持这一反科学偏见，#迁，在社会交忭 
中以及关于荣格主义的出版物中，他们 常黹鼉 不含糊地将#科学”这-阗当作眨 
文词用，但如果有人向他们指 m 他们的荣格主义观点也是神秘 i 义或者“新时 
代”的 思想.他们间样会很+舒服，尽管荣格_已呰公开从神秘主义思想中汲取 

㉗ 《全集》中不含有这筲论文。请参见 r ，g * 荣格： 《无意识过程心理学 k 
出 冉朗： 《分析心玮学论文集 K 第352—444 页。 

© 同上，第432贞。 

© C * G * 荣格 J 本能与无 E 识》，毅于《英国心理学期刊》，第 10 期 （1919 > t 
第 15 — 这是第一次提到原型.在《结构与动力学》（第270段）一书中也有 
所阐述。 

⑩参见布里吉特 ■ 霣佩：《浪漫主义思辨生物学的极性、等级和变态 S ， 出自 
《自然科学评论〃，第扣期 （196?) 第 380--383 波利亚科夫指出.荣格的原型 
埂论与十 九世纪早期的自然哲学有明显联系，这儿，在精神的伪装之下，我们可 
以看到，随者海克尔提出‘縻生生物灵魂 T 学说或 者说* 世界灵魂’学说 ，一 种完完 
全全回归自然哲学的理论诞 生了穴《雅利 安神话 3 K 第 2 as 页八 

© 勒努瓦： C 哥廷根学派■^第195 段。 

© 在二十肚纪二 I - 年代晚期，确实有几个弟子开始4荣格交往，其中以汉 
娜和 迈尔最为著名 s 

© 关于对国家社会主义运动和它诱人呼吁的"伪宗教”性质的敏 锐解铎 ，请 
参见斯特恩 K 闰家社会主义的诱惑 K 出自他的《梦想与幻想 S , 第 147 ^ - I 虹页， 
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“秘密教会” ：超凡 
魅力型权威的传承 


U 克斯 ■ 韦伯曾在他死后于1922年出版的代表作 (〈经 济与 
4社会》屮展开论述了他关于魅力型团体中的领导权的概 
念，其遵循的途径是将之分为两个独立的社会学过程这两 
个过程有力地代表了荣格的教派之成为一个运动的发展，因 
此也使我们意识到，我们将这一现象视为二十世纪的一场宗 
教运动是多么的贴切。在方式上，这一运动的发展与韦伯在 
他的《宗教社会学》屮所分析的其他运动的发展也有惊人的相 
似之处。 

因此，这最后一章某种程度上将不再探讨荣格的理论与 
历史的关系，而试图把荣格主义作为一种文化力童进行社会 
学的分析。再次引用丹青袼 （ Danzinger ) 的话来说，这是理解 
“兴趣各异、各有偏爱的人是怎样应用荣格和他的理论，为自 
己服务，解释自身某些现象”的第一步。这样一种分析对于理 
解下述现象是至关重要的， 即：在 缺乏任何有关流芳百世的机 
构程序——它获得了现存的科学或学术团体的一致赞同一一 
的情况下，荣格却始终在我们文化中受到欢迎。无论是在科 
学史上，还是在精神病学史和心理学史上，荣格主义都是独一 
无二的现象。比方说，十年前，历史学家格拉尔德 •吉 松曾在 
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《科学史》 1: 发表了一篇关于科学的“研究学派”的历史比较和 
结构比较的重要研究报告，要在垓报告提到的学派中找到与 
荣格主义的任何相似之处就十分困难（除了这些最成功的学 
派也都有“魅力型领袖”和髙度的“社会凝聚力”以及“约束力” 
之外 h ② 

按照韦伯的观点，第一个过程就是创立一个有神授能力 
的权威。这 一 过程的标志就是有神授能力的领导人及那些被 
他（她）的光环照耀的圈内核心人士的经常性的专断统治。运 
动当中那些处于低层的人将这一核心圈看作在某种意义上拥 
有“通过交往获得的神圣性' 这个阶段也充满了最初的兴奋 
和崇高的希望，它反映了这类新运动的特点，同时也吸引那些 
追求关于重获生机和新生的（不管是精神上的，情感上的，还 
是智力上的）类似体验的那些局外人，都加人到这个运动 
中来 s 

第二个阶段的标志就是韦伯提出的所谓“神授能力的常 
规化' 解放时的兴奋和魅力型个人在任何情况下都能激活 
的存在于其他人心中的获得拯救的希望，这两者最初的火花 
将最终使这个学派的权威结构和知识体系趋于合理化或者说 
常规化，这一点让韦伯迷恋不已。魅力的繁盛就成了官僚主 
义化了，而狄俄尼索斯式的自发性，将被阿波罗式的标准化所 
取代 D 常规化的过程减轻了对有神授能力领导者的直接依 
赖 6 尽管这一过程几乎往往会萌芽于这位领导处于巔峰时， 
但它在领导或病或死、或年老体弱时往往会进展神速。当领 
导的神授能力不再以异常的方式，而是以老一套的方式陚予 
当选者时，与受神灵启示的魅力型领导者的关系就变成了获 
取物质和经济受益的主要手段。韦伯认为： 
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单纯的魅力型权威，与日常惯例的构成相比，有一个特别 
不同之点。直接参与的社会关系是纯粹的个人关系，取决于 
魅力型的个人素质的实践和有效性 D 如果这不纯粹是一种昙 
花一现的现象，而是要形成一个稳定的信徒的团体或者一个 
追随者的群体，一个党派组织，或者任何一个政治或等级制的 
组织 ，那么魅力型的权威人物就有必要对自己进行脱胎换骨 
的改造实际上•单纯的魅力型权威可能只存在于初创的过 
程中。它不可能保持稳定， H 能要么传统化，要么理性化，要 
么既传统化又理性化。 

在这一转变过程的后面隐藏着以下两个主要 动机： a ) 社 
团的持续运动和不间断的复兴运动的追随者的理想、还有他 
们的物质利益 〆 2) 行政管理层成员、所有弟子或者其他与魅 
力型领导者继续保持着联系的追随者的更高的理想、还有他 
们的更大的物质利益。$ 

就资产阶级基督教的欧洲文明而言，荣格的新异教和民 
族主义的魅力型学派标志着一种韦伯所谓的与当时宗教、社 
会和经济的各种现状的“预言性决裂' 用韦伯的话来说就 
是，荣格简直就是一个预言家：通过自己“个人的召唤”，他既 
成为了“宗教的继承人”，又变成了“宗教的创始人”。对此韦 
伯写道： 

我们应该明白：在此，“预言家”是指拥有神授能力的某一 
个人；他的使命就是将一套宗教教条，或者说一个神的旨意， 
昭示于天下 . “宗教的继承人”传授人们古老的启示 （真 实的 
或假冒的），而“宗教的创始人”则称要为人类带来全新的启 
示。而将来，这两者之间将不存在任何根本区别，相反，它们 

将相亙渗透、合二为一 。 —个新的宗教团体既然可通过非预 
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言家改革者的活动而产生，那么不管怎样，由预言家宣讲信条 
的活动就未必褥要了 

荣格活动的基地有两个，屈斯纳赫特和苏黎世.前者是 
他和他的妻子儿女的居家之地，也是他开展私人活动的场所； 
后者是心理学俱乐部所在之地，这一俱乐部就是由荣格的亲 
密伙伴托妮_沃尔夫主持。从二十世纪二十年代到五十年 
代，荣格这位魅力型的领导者和预言家就是从这两个基地开 
始领导他的学派或者说宗教的新生的。这一时期同时也是荣 
格主义运动中魅力型权威发展的第一阶段。现在我们就来简 
单研究一下这个阶段. 

荣格主义者的拜罗 伊特： 

从二十世纪二十年代至五十年代的 


屈斯纳赫特一苏黎世 


+格主义运动可以、也应该被写成一部史书。然而，本书不 
$能负此使命 a 因为这只是对荣格学派或者说个人宗教的 
学术基础和历史基础做一个分祈，而不是对作为结果的荣格 
主义运动的叙述和分析 & 荣格主义阵营中的许多追随者都有 
关于他们自己的有趣的故事，总有一天，它们会被公之于世。 
威廉 * 麦圭尔曾出版过荣格在各种研讨会上的讲话，而几篇 
对这些讲话的简短的导言，就是关子荣格的弟子及其运动的 
最好的历史记录。所以，接下来的内容就是对荣格主义运动 
早期，也就是这个运动最具学派特征的时期的方方面面做出 
提纲挈领式的阐述。 
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如果从历史和社会学的角度来审视荣格主义运动，那么 
第一个一目了然之处就是，荣格有意使他的运动以他的个性 
为中心，并且，以和他的直接联系为中心，以和他在苏黎世的、 
至少三十六年 （1912 — 194 S ) 间的最亲密的同事的直接联系为 
中心。这是弗洛伊德为他的运动（可以说它正式开始于1902 
年弗洛伊德星期三小组）所许町的难一魅力型权威的时间的 
两倍。从1920年开始，弗洛伊德同意组织一些协会，只要它 
们能通过口头传统，用直觉的精神分析方法，训练出新的分析 
家。那口头传统的继承就落在那些曾由弗洛伊德首次分析 
过、并在后来得到弗洛伊德本人认可的人身上。协会的纷纷 
建成使弗洛伊德就无需亲6去培养所有的精神分析家了。@ 
而荣格直到二十世纪0十年代才同意效法。他自己就是方法 
和途径所在，是个体化的活榜样，其他人不可以他的名义施行 
精神治疗，除非他亲自予以批准；并且在此之前，还得与他、或 
与他最亲近的弟子进行广泛的、治疗方面的接触 D 

荣格的一位来自英国的追随者迈克尔 • 福德姆 《荣 
格全集》的编者之一，于二十世纪三十年代开始与荣格建立了 
联系——曾讲过这样一 段话： “在那个时代，任何人如果想要 
成为一个所谓的荣格主义分析家，就必须前往苏黎世，与荣格 
建立直接的联系，并且接受他的亲自分析、或者接受他的一、 
两个亲密同事的分析。尽管有这么一条不成文法 ，一 个人成 
为精神分析治疗师的过程仍然模糊不清，一般还是被认为是 
—个使命问题迈克尔_福徳蜒的这段话可以说是证实了 
上文所述的荣格学派的魅力型本质.就傈在拜罗伊特的瓦袼 
纳一样，荣格也是以延续哲学家_天才的同祥的方式统治着 
屈斯纳赫特一苏黎世，他提供的神秘主义只能在那一个圣地 



才 可以经历到。 

只要对荣格学派的历史加以分析，就不难找出另一个引 
人注目的事实，那就是在这个学派的早期岁月里妇女——尤 
其是美国妇女——起了很重要的作用 t 在这一点上，荣格学 
派反映了 19世纪唯灵论和神智学的神秘运动的特点，而且可 
能出于同样的原因 ：参加 荣格教派的权利及荣格主义分析家 
地位的授予，并不排斥在有组织的宗教背景中担任精神权威 
角色 C 而在基督教和犹太教中，诸如此类的显赫的权力位置都 
排 J 5. 妇女）。举例说吧，1925年所举行的关于分析心理学的 
研讨会中，参加的二十七人当中就有十八名女性 & 其中荣格 
学派的核心成员中只有七人参加，而这七个人是淸一色的女 
性。1928年10月到1930年6月间，总共有三十一名女性和 
二十三名男子参加了荣格在苏黎世举行的梦的分析研讨会。 

荣格运动的立脚点首先在 美国。 二十世纪二十年代，随 
着辛克尔、哈丁、伯廷、曼、弗朗西丝 • 威克斯、玛格丽特 * 诺 
德费尔德和伊丽莎白_惠特尼等大批女性分析家的涌现，荣 
格运动开始在美国轰轰烈烈开展起来，另外一位著名的荣格 
主义者，也是荣格的翻译——康斯坦丝•朗——要不是早在 
1923年就去世了，也肯定会是其中一员，荣格二十世纪三十 
年代的一位弟子约瑟夫 • 亨德松写道：“想到美国妇女在那场 
与荣格有关的运动中的深远影晌，真有点让人肃然 起敬， ® 
后来的一位弟子玛丽 * 梅隆和她的丈夫保罗为1945年博林 
根基金（根据荣格在瑞士的度蜃地之名而命名〉的成立提供了 
所有必需的资金援助。而后来正是这一基金的资助才使 《荣 
格全集》得以翻译和出版，从而为荣格运动提供了“神圣的文 
本”，并进而为当代的荣格热铺平了道路事实上，在今天世 
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界各地所有荣格主义组织中，女性占到了“外行”中的绝大多 
数 & 正如古代的狄俄尼索斯教派一样，荣格学派似乎主要是 
作为一个妇女教派而开始（然后又繁盛起来）的。 

在前面的章节中，已经阐述了荣格教派基本思想的发展 
及其魅力型的结构。最值得注意的一点就是，荣格好像至少 
从年开始.就一直在特意按照一个古代神秘主义的模 
型，发展他的心理学方法和组织规划原则 & 1916年，他在心 
理学俱乐部新近成立时的讲话中曾特别引用了歌德1816年 
写的一首诗《谜》。仅这一点就可以清楚地告诉我们，荣格曾 
有意识的将他的学派看作是一个能提供古希腊意义上的奥义 
的学派。另外，有证据证明，这一时期中荣格在与他的病人和 
追随者的交往过程中，曾特别引用了神秘主义教派的隐喻。 

哈丁的分析笔记中，在1922年7月5日那一页上的记录 
显示，荣格将她梦中的“男修道院院长"的形象解读为一种从 
无意识中发出来的信息——“你是秘密宗教仪式上的一名神 
父”——哈丁内心一定很得意，所以必须更加谦恭 . 她的笔记 
中坯记录了以下她在与荣格讨论时所谈起的尼采关于解放和 
属于新贵族的 思想。 请注意关于遵守法则的这段神谕似的论 
述，与1917年海塞的分析家所做的评论相 呼应： 

如果我们有意识，道德就不复存在 。 如果我们不具有意 
识，那么我们仍然是奴隶，如果我们不遵守这条规律 ，我 们就 
会受到诅咒 & [荣格]说，如果我们属于这个秘密教堂，那么就 
是其中一员，我们无需为此担忧 ，而 可以走自已 的路。 如果我 
们不属于它，那么任何说教和组织都无法使我们跻身其中 
早年的荣格在正式提到那些地下教会时往往使用了“秘 

密教会”这一术语。他根据当时学术界的成果，认为它们是属 
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于近古时代的密特拉神秘主义的东西。在同病人的交谈中， 
荣格使用的是非正式意义上的秘密教会，这一秘密教会不是 
别的，就是荣格学派提供了作为自由和个体性的钥匙的最初 
意识，或者如同古人在他们的神秘主义所寻求的那种东西 ， gp 
“更美好生活的希望”。 ® 如果我们考虑到荣格曾有闯人密特 
拉教神秘仪式的神化经历（至少他自己是这么解释那次经历 
的 h 那就不难看出，荣格此举是在将他的学派与密特拉主义 
相提并论，后者是作为一种具有古代雅利安人根源的自然 
宗教。 

在哈丁的精神分析课程上，荣格苦诉她（用她自己的话来 
说），“我们必需达到一个更高的意识境界……然后我们就会 
发现一个新的领域而培育这个领域就是我们的责任与 
荣格在一起时的经历使哈丁感悟甚深，兴奋异常 & 第二年 
(1犯3 年） 她就迁至纽约独自行医，并且建立了_个荣格主义 
的组织。如此一来，哈丁就将荣格的神秘主义移植到了一个 
新的国家，而她自己自然就成为 r 美国荣格主义的光明女神 
(mater magna ) 0 

从二十世纪一十年代末期开始，并且贯串整个二十世纪 
二十年代，有一点很明显，那就是谁要想成为这一秘密教会的 
一员，他就必须到设在瑞士的集体无意识的神秘的洞室里接 
受秘密人门仪式，而且还得交钱。个体化是通过向荣格、或向 
得到他认可的分析家付费后获得的安排而达到的；过去如此， 
现在也如此„在这种亚文化群里，分析家的地位就意味着某 
人个体化的楷模，也意味着来自荣格的非凡魅力的闪光。个 
体化的梦想建立在成为荣格主义分析家的梦想之上，而且它 
很快成为吸收新荣格主义分析家精英的源泉。直到现在，依 
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然如故，而且，随着荣格关于形象的捏造的虚假的神授能力 
在大众传媒中的广泛传播，今天社会上很多人仍然痴心向往 
着走近荣格，希望在精神上同他一样具有非凡的魅力 b 在荣 
格主义亚文化群里，我们唯一能找到的可以用来辨识一个人 
中所谓个体化这种模糊的素质的客观标准，就是“职务魅力' 
也就是说“荣袼主义分析家”这一称号 D 要实现个体化就是要 
像荣格一样，以他的名字作为证明其身份的“学派图腾 '到 
了今天，人们甚至在申请进人一个获准开设的荣格主义培训 
院之前，就得花钱接受几年时间的分析（通常一百个小时要付 
一万美元到一万五千美元），之后就是六到十年的培训（包括 
精神分析，阅读荣格主义文献；有的培训院里还有关于一些玄 
奥科学的介绍，如占星术、手相术、《易经》和其他“直觉”方 
法），而这可能又得花掉十万美元左右 。 

今天，这个通盘常规化的体系运行起来就像一个多层次 
经营的金字塔经济机构，卖的就是个体化这种朦朦胧胧、不可 
捉摸的产品，而荣格主义分析家的地位实质上就相当于销售 
商，人们可以买到这种地位。大部分荣格主义分析家首先将 
那些沉迷于荣格及其著作的人看作消费者，他们渴望得到仅 
次于荣格本人的最好东西 r 因此，一个荣格主义分析家的病人 
往往会成为受培训者，他 们对这 个体系的经济投人可能往往 
非常可观9金钱、可感知的权力和可感知的灵性，所有这一切 
都桶人了少数几个合格的荣格主义分析家的囊中，他们是这 
个金字塔经济体系塔顶上的稱英人物。 ® 

在营销过程中，荣格主义分析学的另一个卖点——同时 
也是它对荣格早年的同代人中的精神精英论具有吸引力的原 

因之-就是作为神秘主义的人门仪式的補神分析，在海 
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塞1917年的分析里，他的分析家将这一人敎仪式描绘成在矿 
弁中与死者及冥府的力量的遭遇。沉人深处到今天仍然是荣 
格主义最钟爱的玄妙术语；其实也只不过是将布洛伊勒1911 
年前后创造的一个术语——“深渊心理学”——改头换面后吸 
收为神秘主义学派人会仪式的圣言。】917年鲁道夫 •奥托 
发表《何谓神圣)一书后，荣格就将他用自己的心理学方法炮 
制出来的神秘的人会仪式概括为一种对神既敬畏又向往的感 
情交织的体验=1931年，荣格大师谈到那些为分析心理学的 
荣格式的神秘仪式而牺牲自我的人时，曾经说道，每个已突 
破了这一关的人，当他回忆其经历时总是会 说‘不 可思 
议，”， 

他在1918的一段陈述恐怕更能说明 问题： “与超个人的 
集体无意识的关联是一个人向外的延伸，它意味着个人的消 
亡，也意味着它将在新的方面获得重生。古代某些神秘主义 
中就是这样规定的， ® 荣格还曾讲 过这样 一句话：“要使无意 
识治愈创伤的力量发生效用，往往需要采用一些人工的方法。 
要完成这样的仟务，主要靠的是宗教言语之间，我们可以 
看出，荣格赞成篡取世界上各大宗教的权威以拯救那些精神 
崩溃的人，因此 .也赞 成由像他自己的教派那样的教派来对这 
些圣物作合法的 分配。 

荣格对于他的精神疗法笃信不移，而且毫不隐瞒这一点。 
有证据表明，荣格曾应用过一些自相矛盾的手法，这些手法似 
乎反映出他对体验内在神的改造功效的民族主义信仰。譬 
如，他的另一个女弟子 ，叫克特 * 比格勒 ，来自德国 . 她回忆 
说，1927年她开始接受精神分析培训时，荣格问她的第一个 
问题就是“上帝在 哪儿？在 我们身体之内，还是身体之 外？' 
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当时她“惊呆”了 t 她还清楚地记 得：荣 格一边问一边把张开 
的手掌放在胸口，然后突然朝外伸出，既而又放回胸口。 ® 

1925年，无论是对荣格的一生，还是对他学派的发展，其 
意义都非常 深远。 这一年七月，荣格五十岁。新年伊始，荣格 
就在美国四处奔波。其间他还造访了位于圣菲市以北的陶斯 
和普韦布洛的印第安人居留地。将近年末时，他远游非洲，作 
长途考察^他后来关于这些旅程的大量描述都似乎在表明， 
太阳崇拜对原始人而言是首要的，而且也证实了他关于内在 
神灵的中心意象以及集体无意识表现为太阳，星星，曼荼罗的 
观念。同海克尔、凯泽林一样，荣格在他深人“原始”文化的旅 
途中找到了真正的太阳崇拜，在他看来，这独立地证实他的集 
体无意识理论，在这种无意识中，记忆力无所不在，而不是只 
限于大脑的神经细胞之中。 

到了 1925年，荣格作为一位现代预言家或先知先觉者， 
已誉满天下了。许多腰缠万贯的朝圣者，纷纷从千里之外的 
英语国家中慕名来到苏黎世。这些英语国家大都幸免于战火 
的摧残（不像德国和已支离破碎的奥地利帝国 h 于是，他在 
这一年举行了关于分析心理学的著名研讨会（他在其中的讲 
话都是用英语）。荣格此举的象征意义不可低估，因为它表 
明，荣格愿意将他的神秘主义福音散播到全世界 s 而他在此 
时此地谈及他“与无意识遭遇'也决非偶然9可以说随着这 
一研讨会的召开，随着这种神话般的自我公开，一种个人崇拜 
便诞生了，它甚至一直延续到今天9 

这次研讨会的文本被忠实地记录了下来，并被印刷成册。 
然而，如果真正按照神秘主义学循或秘密团体的规矩，这些文 

本只有那些接受了一百个小时的精神分析的已人门者方可获 
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得.并且还得征得荣格亲自同意，直到1989年普林斯顿大 
学出版社出版该书这一禁果才向大众开放。 

既然荣格巳将自己个人的神话公之于世，那么对他那帮 
精力充沛的弟子来说，要将他塑造成一个传奇人物，可谓是万 
事俱备了。于是到了 20世纪30年代，荣格的个性而非他的 
思想或著作（非专业人士确实很难读懂这些著作）便成了人们 
的兴趣和理想化的焦点。1931年5月，■—位曾求医于荣格的 
病人写了一篇囝文并茂的传记 《荣格 博士其人》，并在《哈珀杂 
志) >( Harper's Magazine) 上发表后，荣格的凯泽林式哲人或 
圣人的传奇人物形象，在英语世界里变得尤其崇高起来。 @ 其 
后，有关荣格的理想化素描都倾慕于他的人格面貌，并将他比 
拟成圣 灵之父 （pater pneumatikos) c . 这些素推在世界传媒中 
几乎随处可见。1955年2月14日《时代》杂志将荣格的照片 
刊登在封面上后，关于他的传播便达到了髙潮。 

1925年荣格的自我剖白使他成为了韦伯所谓的“模范型 
预家”的典型代表，与“道德型预言家”要求人们服从、恪守 
道德准则相反.“模范型预言家”只管为人们指引 道路. “这类 
预言家布道传教时，从不言及神圣的使命，不侈谈服从的道德 
责任。他们主动迎合那些渴望获得拯救的人们的自身利益， 
指引他们踏上他自己曾经走过的道路道德型预言家与模 
范型预言家，由于其与各自的宗教社团的关系迥异，所组织发 
起的运动其社会结构也往往不同。韦伯指出，在这二者中间， 
模范型预言家的魅力型权威往往使他们倾向于建立一种精英 
论者的教派，教派内部的俗人有严格的等级之分 . 他们一般 
不会将他们的教派发展成为以平等主义的方式包容各类人的 
“ 教堂' 作为荣格这个模范型预言家行动的结果，他的学派 
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和他的运动似乎都印证了韦伯的这个模式。 

在二十世纪三十年代初以前，荣格已经着手改造他的民 
族主义和神秘主义隐喻的基础体系，而更加沉湎于炼金术丰 
富的象征意义。比如，在1925年，他把与无意识的遭遇经历， 
同希腊神秘主义教派的人教仪式相类比，由此来构建他关于 
遭遇无意识的 思想。 然而，从雅费在他的《回忆梦想 反思》 中 
引用的一些材料可以看出，荣格曾经承认，随着1944年《心理 
学与炼金术》的出版，“我终于找到了导致我至1917年 
的那些体验产生的根据；我在那段时期经历过的过程相当于 
那本书上所谈到的炼金术的转化过程。”®荣格对炼金术中救 
赎这一主旨很是痴迷，而这一主皆与古代神秘主义有许多共 
同之处。荣格最早的公开演讲之一发表在1936年于埃洛诺 
斯会议上，其主题就是关于“炼金术的救赎观念 

根据荣格弟子自己在二十世纪三十年代、四十年代、五十 
年代的记载，荣格的团体己经笼罩上了魅力型个人崇拜的氛 
围。屈斯纳赫特-苏黎世已经变成荣格主义者的拜罗伊特，是 
荣格弟于能与荣格这位大师亲自切磋的唯一圣地，1925年 
的分析心理学研讨会或许可以说是对荣格崇拜的转折点.这 
一研讨会的效应同1876年第一次拜罗伊特节对其后各种“瓦 
格纳主义”研究机构的发展产生的彩响有许多共同之处：杂志 
和各种瓦格纳社团层出不穷，前往拜罗伊特的朝圣者络绎不 
绝，甚至还有人计划在德国乃至世界的其他各地发起仿效拜 
罗伊特节的活动，等等。◎在这些方面，荣格主义者已开始步 
瓦格纳主义者之后尘。 

从这一时期开姶，荣格的许多弟子对那些年中荣格主义 
运动的、类似于教派的性质发表各种各样的评论 # 1983年的 
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一部纪录片 《心 灵的问题》中就录人了许多采访从二十世纪三 
十年代开始与荣格过往甚密的弟子时的片断。其中来 S 加利 
福尼亚的精神分析家简_惠尔赖特声称，1932年当她与丈夫 
—同前往苏黎世第一次接受婚姻问题的诊治时，她対那种“迷 
信崇拜的做法”颇为反感，觉得周围的人好像一个个都“傻得 
可笑” 此外在哈佛大学医学院荣格口头档案所收藏的近 
两百多份尚未出版的访谈录中，还可以发现诸如此类的提法， 
其中有两个尤为突出。 

一个是1969年12月吉恩 • 纳梅什（荣格口头档案计划 
的采访记者）对一个名叫利利亚纳 • 弗赖的荣格主义精神分 
析家（她于 19 M 年开始接受荣格的精神分析）所作的访谈 & 
当时，利利亚纳 • 弗赖直言不讳，“它就像一个教派 ® 而且， 
同其他大多数许诺可以直接体验到超验之物的魅力型宗教运 
动一样，它同其他有组织的宗教及其教权主义的调解者势不 
两立 ：“他 （指荣格）对天主教饶有兴趣，而同时，他对专制制度 
深恶 痛绝/ 

对于荣格这位异教创始人及其秘密教会的更加令人 
不安的描述，是在与约兰德 • 雅各比的惊人访谈中作出 
的。约兰德 •雅 各比也是一位精神分析家，是历史上荣格 
主义运动中一位颇具影响力的人物。雅各比第一次与荣 
格见面是在1927 年， 几年后她就开始接受荣格的分析， 
在荣格的建议下，整个三十年代，她还同时在她的居住地 
维也纳接受荣格和一个阿德勒主义的分析家的分析 & 而 
有意思的是，雅各比在维也纳社会各界小有名气，井且同 
弗洛伊德一家非常熟识，1936年，她还出席了弗洛伊德 

八十大寿的生日聚会。1933年，在她的情人-个天 
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主教信徒——弥留之际，她为表达自己的爱.转投了天 
主教。 

当她写信告诉荣格这件事后，雅各比说，荣格旋即回 r 
信。信中“他怒气冲冲，就像一个被背叛 r 的未婚夫在访 
谈中，雅各比或引用或解释地介绍了那封信：“在我看来，”荣 
格写道，“教会中的每一个人都无所谓权利可言。而我是为教 
会外的人们服务的。”雅各比还称，雅费之所以拒绝将这封信 
列人两卷本的《书信集》中出钣，是因为 c 如同据说雅费告诉雅 
各比的那样），“它会在荣格脸上抹黑最能说明问题的.恐 
怕还是要数雅各比对她在荣格核心圈内长达几十年的生活经 
历的最后评价：“他自己的言行举止似乎表明，他的心理学就 
是另一种宗教 

荣格学派的常规化 


@着基本信条和规程的 改变， 最初的魅力型权威的阶段接 
_近尾声，随后开始的是魅力型领导的特权阶段。然后，韦 
伯认为，追随者们开始觉得有必要建立一个更加持久的权威 
结构和一个相对稳定的信仰体系。于是在他们的努力下，常 
规化进程很快就开始了，其时正值二十世纪三十年代中期， 
荣格主义运动正如火如荼. 1948 年，随着 C * G * 荣格研究 
院在苏黎世的成立，这一进程圆满结束。 

关于最初的魅力型领袖将其"天賦的恩典”传给他人的方 
法，韦伯总结出了好几条9此处仅列出相关的三 条：第 一，魅 
力型领袖可能直接指定其继承人。如果这样，那么这一继承 
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人的超凡魅力能力就是被授予的，而未必是与生俱来的，这 
样一来，这个被，手提拔的继承人可能缺乏在组织内部取得 
权威所必须的合法性 d 弗洛伊德曾试图这样提拔荣格，然而 
荣格自己却从不这样指定继承人。第二，魅力型领袖可能在 
其家族成员，配偶，或其他亲属中挑选继承人。韦伯称此一常 
规化方法为“家族神授能力' 当年瓦格纳在他的拜罗伊特团 
体内所用的好像就是这一方法= 1883年他逝世后，他的妻子 
科西玛以及到后来他的儿子齐格弗里德就接掌了瓦格纳运动 
的领导权。 @ 无独有偶，弗洛伊德死后，他的女儿安娜就以革 
新者和分析学家的身份继承了精神分析运动中核心的魅力型 
权威。而荣格的妻子托妮•沃尔夫和埃玛都已先他而去， 
1961年他逝世后，他的家族中就没有任何一个分析家可以胜 
任魅力型领袖了，因而在荣格主义运动中，家族神授能力也 
不是其常规化方式。 

第三条方法通常被称为公共机构的神授能力或职务魅 
力. 按照韦伯的看法，这一方法是指“神授能力可以通过履行 
一些仪式，从一个负有者转移到另一个负有者，或者干脆在一 
个人身上创造神授能力……这就要求神授能力必须能脱离某 
一特定的人，即它必须是一个可以转移的客观实体@在公 
共机构的神授能力这种情况中，继任者的合法性（也即他即将 
领导的追随者的拥护）来自于通过制度化仪式对他资质的察 
觉和肯定，而不是他个人与生俱来的性格特点。在荣格主义 
运动中，荣格逝世之前此类的机构和仪式就一应俱全。于是 
在世界各地，那些继承了荣格的荣格主义分析家们的权威，就 
变成了依公共机构的形式而授予的神授能力.这一神授能力 
即来自子他们与关于荣格的捏迪的、虚假的神授能力的已知 


• 385 - 




关联。而与此同时，尤其是在荣格逝世之后，大众传媒和荣格 
运动中的出版物却继续编造着他的虚假的神授能力。慢慢 
地，在他的学派传奇——«回忆梦想反思》和其众多摸仿 
者——中刻画出来的荣格形象就成了这一学派的图腾。从这 
一图腾身上，荣格主义分析家珂以取得他们在运动中的权威， 
而不必求诸他们个人的神授能力。 

荣格并没有被某一个魅力型权威继承下来。他将自己的 
名宇从公共机构的角度陚予那些已经受到（精神分析）训练的 
人们，以此作为他们新的身份的一部分.因而，在某种意义 
上，可以说荣格是通过他自己的被捏造出来的形象得到继承 
的。在电影里、录像里、出版物里和各种不计其数的荣格主义 
组织中，以及人们对他生活的模仿和以他的名宇指称荣格主 
义分析家等种种做法中，荣格的这一形象流传了下来。稱怕 
就是別人冒充荣格主义分析家，盗用其名义 ，那也是一 种形式 
的继承。其实这些人是心甘情愿模仿荣格的，打出他的旗号 
也只是为了求得社会上某些群体的承认。因为这些群体发现 
荣格的传奇中充满了神授能力，所以自然会将其对荣格的敬 
仰和崇拜转移到那些打着荣格旗号的人身上。 

由于这种原因，荣格主义运动的发展非常迅速 。 到了二 
十世纪三十年代中叶，在所有对荣格持有好感的媒体中，荣格 
大多被描绘成是一位现代预言家、精神领袖，或一位神奇的圣 
人。而对荣格反感的媒体，则常常影射荣格与纳粹主义之间 
可能存在的某种关系，或者怀疑他有反犹主义之嫌 & 其中尤 
其是《纽约 时报》 ，荣格主义者一直鄞认为这份报纸明显同情 
弗洛伊德而排斥荣格。最近亨利 ♦ A * 默里出版了他的传 

记，其中有关于他与荣格关系的材料^ —位读者在一本颇有 
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威望的荣格主义期刊上对此书评论说，如果《纽约时报》（它 
总是将荣格和希特勒相提井论）肯屈荨详加考察的话（要他们 
来考察与荣格稍有关联的话题，他们也会不得不捂住鼻子）， 
他们也会选择同样的学术傾向，并且写出另一份同样充满讽 
刺的、自鸣得意的文章来 

在那些相信荣格的先验的“秘齋教条”的人看来，那些可 
以延伸到他人身上的职务魅力（荣格允许这些人以他的名义 
施展这种能力）不仅是对荣格的直接延伸，而且还可以以它们 
自己的方式来解释某些先验的神秘力量（原型 K 

这些荣格主义分析家就会很快意识到，这种公共机构化 
的神授能力对他们来说多么有利可图！韦伯发觉了神授能力 
常规化的面纱背后所隐藏的这种追求经济利益的动机，这与 
追随者们生来就有的神授能力，以及他们公开宣称的所谓“超 
世俗”的利他主义动机（韦伯认为这也是魅力型运动的特征） 
根本奄不 相千： 

只有少数满腔热情的弟予和追随者才会乐于纯粹理想主 
义地为他们的召唤奉献一生。绝大多数的弟子，出于长期目 
标的考虑，也会从他们的“职业”中索取物质上的 利益“ 聊以为 
生' 事实上，这一点对维持这种运动是必不可少的。@ 

人们曾试图建立一个由荣格主义分析家组成的专门组 
织，以直接培训其他人，而不需荣格亲自参与。第一批此类尝 
试是在 1936 年至 19 沾年间，地点在英国。尝试者是从苏黎 
世指派而去的弟子。其中有福德姆和 E _ A •贝 内特。 这批 
尝试并不成功 b 但几年后的年，分析心理学协会就宣布 
成立了 . 协会的八个创始会员就是格哈德 * 阿德勒、卡尔 
弗 * 巴克、弗赖达和迈克尔_福德姆、罗伯特 * 穆迪、菲利 
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浦 ■ 梅特曼、洛特 _ 保尔森和埃尔娜 * 罗森鲍姆。有意思的 
是，在 这第一 个培训协会里，男性多于女性。等到学派常规 
化，变成一场运动时，这一比例便不再是例外，而是成为了一 
项规则 . 1948年以后，第一代荣格主义分析家在苏黎世完成 
培训后（接着是在伦敦、纽约、旧金山和洛杉矶），其中的权力 
结构就从女性占有支配地位，完全转为男性占有支配地位。 
直到今天，在荣格主义运动中，分析家的等级中仍然是男性居 
于绝对优势地位， 

荣格自己对模仿者及因为模仿而引起停滞不前的深恶痛 
绝，是他直到晚年仍不愿建立自己的学校或研究院的正式原 
因。荣格曾有意识地努力建立一个反正统基督教的、关于救 
赎的教派，或者说尼采主义的宗教。从这一点，无疑可以推 
断，他也同样想让他的运动中神授超凡能力的精髄尽可能垂 
传青史、永不磨灭。这就意味着，这一运动必须一直以他自 
己、他的个性和先验主义的理念为中心发展下去。而且随着 
他年龄的增长，他可以审时度势地对这些因素作一些改变 d 
作为一个尼采主义者，荣格要看到灵魂僵化的可能性，以及研 
究机构成立后可能引起的教条主义的滋生和随之而来的堕 
落，并非一定得具备社会学家的眼光。 

然而，从荣格口述档案中透露出来的消息证实，1939年 
荣格曾吩咐雅各比去探究建立“荣格主义大学”是否有成功的 
可能。 @ 在从财务和组织方面对这一事业做了一个细致的书 
而分析之后，荣格决定放弃这一计划。但第二次世界大战以 
后，在雅各比和其他弟子的怂恿下，荣格同意建立这样一个中 
心（据说还很勉强）。于是，19姑年4月24日，通过荣格的瑞 
土、英国和美国弟子的齐心努力 X • G * 荣格研究院在苏黎 
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世正式成立。 

为什么到最后，荣格才开始電新思考他对将其个人神授 
能力常规化的反对态度？人们只能推测，但有趣的是，1939 
年荣格首次产生建立荣格主义大学的念头，和二战后他同意 
建立一个研究院，都是他终有一死的事实的暗示的结果 s 如 
同雅费在回忆荣格时所说的 那样： “1938年，荣格在印度曾因 
患阿米巴痢疾而身体衰弱，委靡不振。1944年荣格又患心肌 
梗塞，经历了人生的第二次沉重打击，雅费然后引用荣格的 
话说，“就在那时，生活给了我当头的一棒，就像它不时地会去 
敲击每一个人一样， ® 可以说，他的这样一种意识到自己终 
有一死的心理，促使他考虑建立一种象征他永垂不朽的纪念 
物，即，将他的思想的传承正规化_并将他的神授能力通过职 
责传给他人。 

在研究院的成立典礼上，荣格亲自作了一个简短的发言， 
“这一研究机构的建立，其目的是为了继承和发扬我所开创的 
事业。看到大家为实现这一共同目标而聚集在此，我感到很 
荣幸展望未来，荣格列举了宗教史、神话学、“妄想型患 
者”症状的充实等研究项目。发言的引人注目之处，正在于其 
中所遗漏的东 西：荣 格自始至_只字未提研究院的职责就是 
培训和考核“荣格主义分析家' 而这一点却很快成了它的首 
要职能，直到现在依然如此。事实上，荣格自己似乎也将这一 
研究院视为一个研究中心——它将创造出一个学术文献体 
系，从而进一步证实他关于集体无意识及其原型的先验理论。 

该研究院出版的第一部书确实做到了这一点。1949年， 
荣格曾培养多年的弟子 C _ A • 梅尔出版了他关于古代阿斯 
克勒庇俄斯以信条为基础的医疗方法的硕士论文《古代潜伏 
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与现代精神疗法》。 ® 梅尔此书是一部古典学术著作。它既不 
属于心理学著作， 也与心 理疗法的原理和技术无关。其中有 
一点耐人寻味（事实上，如果考虑到他是圈内核心人士，这就 
不足为怪了），就是1970年9月当梅尔接受采访时，他毫不隐 
瞒地说，他反对建立一个“生产精神分析家的工厂”，并且对研 
究院建成后二十二年的现状很不满意，他指出，现在研究院 
只重数量不重质量。他们将世界 t _. 所有的逃避现实者都一古 
脑儿网罗进来，这简直糟 透了。 

梅尔关于研究院重数量不重质量的言论，与韦伯总结出 
来的常规化途径、或者神授能力模式不谋而合。因为随着数 
量的增长，真正从那源源不断的经济财源中谋得利益的，是负 
责培训的精神分析家中的行政管理人员（他们经由公共机构 
的方式被授予的神授能力，往往比那些受训者和行政候选人 
都要多而託他们通过教授和培养自 a 的弟子，也可以在当 
地社会传播和扩散自己的影响和权力。因此，追求社会地位、 
尤其是经济地位的动机，是以此方式运行的所有宗教机构背 
后的真正驱动力，荣格主义运动也决不例外 & 


作为个人宗教的荣格主义 


对 


于生活在我们的文化背景之下的个人来说（就算没有数 
十万，也有成千上万），荣格和他的思想是一种个人宗教 


的基础。这种个人宗教不是取代了有组织的传统犹太一基督 
教的地位，就是与之并存6特别是在这一后来的组织看来，如 


同其专业化的分析家所提倡的那样，荣格主义的体验提出了 
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某种神秘主义承诺和对超验的东西的直接体验.而他们在任 
何宗教或犹太教中 + 都无法对之进行体验。 

如果将当代荣格主义运动形容为一种个人宗教，那么就 

意味着，在参加各组织中所有…几乎无一例外地-本质 

卜_带有精神或宗教意义的活动时，个人的决定起着关键件作 
用。那些个人可能都伯仰个体化，都信仰超验的和超个人的 
集体无意识的存在，并且都相信这种集体尤意识可以通过个 
人精神展现在人们面前，继而为了这样一个共同的佶仰走到 
了一起^尽管如此，关键仍在于从恃殊之中见出普遍的个人 
的体验。要实现这一点，人们可以通过与现成的荣格主义社 
会组织和职能机构的直接接触和交往达到，也可以通过自己 
的幻想实验，或者阅读荣格主义的文献资料，以及自我反思达 
到 & 而世界上所有神话中形形色色的众神，如果除去其文化 
背景留下的每一点烙印和痕迹，则可以被用作诠释个人体验 
的“客观”参照物（卢卡奇认为这是各种形式的生命哲学的一 
大难题）。 

然而，正如上文所述，荣格主义运动的行为准则是作为一 
股强大的社会力量而发挥作用的，这股力量鼓 励个人 卷入一 
种经济关系，以实现个体化》而接受荣格主义分析家的分析， 
则已上升为一种现代人会仪式，或者说一种过渡仪式。并且， 
在一个神秘的专家（即精神分析家）的帮助下，同超验王国（即 
集体无意识）及它的伟力（即原型）的接触将铺开一条使人重 
获生机的更新、重生和救赎（即个别化）之路 D 如此看来，荣格 
主义运动几乎可以说是二十世纪版本的古代希腊神秘主义教 
派（后者是个人宗教的一种异教形式，而且要获得改造的体 
验，同样也得付费 
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随着1948年培训中心系统的发展（现在已裹延到好几个 
0家），在茉格主义运动已建立了许多崇拜场所。在那些场所 
里，有分析家和门外汉（非职业性荣格主义组织）组成的社团， 
而正是在这些社团里，加人荣格神秘主义的人会仪式得以可 
能。荣格死后，这种既培养荣格主义分析家，又能提供人会仪 
式的场所便迅速蔓延开来= 

大多数深受读者喜爱的荣格主义文献往往出自精神分析 
家之手。他们经常采用的著书模式，就是通过插人大量从同 
一侧面反映问题的简单分折性短文，来集中研究人们所关注 
的人际关系中某一特殊领域 （如： 现代亲密的人际关系中的问 
题、男性气质、女性气质、虐待儿童现象、厌食症现象等）。那 
些分析性短文中往往又加人了 （ U 来自荣格的引文和 （2) 从原 
文中原原本本引用过来的神话学资料，以及对它们所作的富 
于个性的解读，精神分析家们在这些文献中反复使用“分析 
家”一词，其含义往往很特殊，甚至几乎有些神秘莫测，目的就 
是为了将他们与其他心理医师区别开来。而有趣的是，荣格 
在他自己的著作中却将这两个词对等起来使用，而且事实上 
他似乎更倾向于使用“心理医师”这个词 ，或 许是由于它更通 
用一些。在实际生活中，将荣格主义分析家与其他心理医师 
区别开来的标准，就算是存在，恐怕也毫无实际意义。 

在这些广为流传的荣格主义文献中，这种想方设法要对 
上文所提到的所谓区别做一个客观分析的做法，其中的部分 
问题在于，这些作品是出于一种 从经济 和社会地位上进行自 
我提升的目的而作 〈而 其实荣格主义本身，在许多方面 ，同其 
极具个人气质的专业文献是无法区别开来 的〉。 尤其在书中 

字里行间，荣格主义分析家将他们的特殊地位和精神作用常 
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常毫无保留地公开提升了。每出版一本书，人们对精神分析 
家的神授能力的认讽和了解就要增长一分，并&各地的一些 
地方性荣格主义组织还可能花钱遨 葙他去 作报告，而这些地 
方性组织还只是整个庞大的荣格主义国际组织中的一部分 & 
这些地方性心理学俱乐部实际 t 充当了媒介，它们在各地网 
罗病人，并将他们介绍给精神分析家；同时它们也是地方的 
“贸易组织'时整个荣格主义精神分析就是他们所经营的业 
务 3 这些地方性组织大部分都请一些非精神分析家来当它们 
的名誉领导人，仲后者儿乎完全是在当地分析家的控制影响 
卜'因为诸如此类的组织领导人往往要么是当地分析家现在 
的病人，要么就是以前的病人，各地分析家中往往以男性为 
主导•而女性则在这些地区组织的领导层中占绝大多数。在 
荣格主义运动时期的所有社会演说中，无论是本来就安排好 
的荣格理论讨论会 t 还是他的历史 ，都 未曾扮演过重要角色。 

荣格主义的畅销书同时也反映了荣格主义精神分析 
的更大的资产阶级事业的营销 战略。 精神分析家詹姆 
斯•霍尔所著的书《荣格主义体 验：精 神分析与个别 
化》，$就是一个再也明显不过的实 例. 这本书_从实质上 
说，就是为了吸引那些探寻生活意义的人们，怂恿他们通 
过荣格主义体验来实现这一 理想。 至于要获得荣格主义 
体验，就只能掏腰包，与荣格主义分析家建立联系了，书 
中，这位荣格主义分析家不仅为未来的病人将这一永无止 
境的过程划分了阶段，而且还列出了他们与某种“超个人 
实体”——原型——的几次可 能相遇 的顺序，以便他们一 
旦决定接受心理治疗后 ，能够 为自己 将要经 历的所 有内容 

作各方面的 准备。 至于怎 么付费 和为何 要付费 ，这位分析 
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家当然不会忘记提出建议并做出解释。此书最后几章讨 
论了形而上学的一些问题。诸如，我们怎样才能知道，梦 
的内容是如何为我们的死做准备的 D 霍尔明确指出，梦可 
能会对人死后的生活做一些暗示 D 这种陈述意在传达- 
神信息，即通过接受精神分析*懂得如何分析自己的梦具 
有无可比拟的重要性，因为那时的荣格主义精神分析已变 
成一种为来生作前期准备的仪式了.朽的最后还列出了 
一张 表“到 何处以及怎样才能找到荣格主义分析家”，表中 
列举了各地的荣格主义分析家组织及其种种情况，以方便 
人们寻找， 

荣格主义者对集体无意识及其力量具有强烈的佶仰， 
因为它构成了他们主要的“关于超验的意象”，或者说一种 
将他们团结在-个形而上学的信仰体系中的、关于存在的 
巨大链条的意象。尽管在荣格主义运动中有修订主义教 
义和派系的侵扰<其中前者主要是女权主义——始终抓住 
荣格个人的“桃色事件”不放；后者如福德姆的“发展学 
派”，詹姆斯 • 希尔曼的“原塑心理学派”）， ® 但直到1993 
年，集体无意识概念才在官方的荣格主义出版物中受到公 
开的挑战或抵制。 @ 同时由于荣格主义者对形而上学问题 
的基本关切，以及因害怕失去以公共机构的方式賦予自已 
的神授能力（既而失去持续稳定的可观利润）、而想不惜一 
切代价维持荣格的学派传奇色彩的愿望，荣格主义分析家 
团体的成员中也很少有人发表详尽的和批判性的历史性 
著作，而这很少的一部分作品也往往因犯有明显不合事 
实的错误而名声大损正如人们面临历史上的耶稣这一 

事实时的情 况一样 ，历史并不是信徒的面包1 
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荣格主义运动与当代新异教主义 

^十世纪六十年代，随着荣格著作被译成英文，并广为流 
—^传，他那种对神学、通灵学现象、占星术、《易经》、炼金术， 
以及各种各样的神秘的宗教体验的痴迷，使他成为鼓舞和确 
证新异教主义的宗教运动的一支力置。其时，这一新异教运 
动正开始在欧洲和北美蔓延开来——可谓是阿斯科纳理想的 
伟太复兴。运动中那些致力于革新的精神追求者一^他们很 
清楚自己作为外行的地位——将荣格奉为运动的预言者。事 
实 t ， 荣格作为一个倍受尊崇的精神病学家、医生、哲学家和 
弗洛伊德的同事，其成就确实足以使他们的运动变得名正言 
顺起来. 

在现代美国异教主义中荣格主义思想（如巫术迷信，“女 
神精神”等）也起着举足轻重的作用。玛戈.阿德勒在她关于 
这一问题的长篇巨著中曾多次提到这一点而最近出版的 
一本书也重申了荣格主义对现代巫术迷信和新异教主义的深 
远影响 。 这本书的作者是一位文学家，名叫 M * D * 费伯。 
书中她从精神分析的角度解释了“巫术教派”，并进而表明，自 
己的意图是要从二十世纪的神秘主义者手中将他们所“劫去 
用以实现其神秘企图的荣格主义精神分析原理”夺取回来，® 
人类学家丹雅 * 吕尔曼 （Tanya Luhrmami ) 在其对当代英格 
兰的仪式巫术组织所作的研究中也指出，早在二十世纪二、三 
十年代，神秘主义者曾经借用过荣格的集体无意识理论：“在 
那些巫师术士所著文章中，集体无意识实际上就是一块地域， 
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而巫术仪式则是这一地域的地图，巫师术士们就是按照这一 
地图在集体的人类心灵中漫游的另外，吕尔曼还论证说， 
今天招摇于各地的巫师术士仍然在广泛引用荣格的理论，甚 
至照搬荣格的话，“由于与心理学及其中的权威人士有所关 
联，就算不属于同一平面，它的象征也被巫师术士们用作7知 
识源泉，而其中最起码的真理准则却都被摒弃 r 。”® 

在荣格主义与新异教主义的关联中最具讽刺意味一…而 
目_恐怕也是最能引起麻烦——的地方.也许就是在“日尔曼宗 
教'或者古代斯堪的纳维亚异教主义在当代欧洲大陆、英格 
兰和北美的复兴中，荣格的著作所扮演的鼓舞煽动的突出角 
色。斯蒂芬 •弗劳 尔斯在他的一篇著名文章中，曾对这一现 
象，至少它二十世纪七十年代后期的表现，以文献资料作了证 
明。 ® 文章指 出：这 些组织与世纪之交的中欧各民族主义新异 
教组织没有直接的历史联系，也不是所有组织都与新纳粹运 
动有关（尽管某些个人和地方组织确实有这种情况），第…个 
此类组织似乎是1973年5月成立于冰岛，同年一个相关组织 
奥丁仪式在联合王国成立。而美国得克萨斯州在1972年成 
立了“海盗兄弟”组织，并发展为1978年的“阿萨恃鲁自由集 
会 （Asatru Free Assembly )”，规模比原来的组织大得多 c 
"阿萨特鲁”据说是一个冰岛词语，意思是'忠于阿瑟 （ AsiO ” 
(古代斯堪的纳维亚民族的神 K 1987年，阿萨特鲁自由集会 
正式解散，但其中很多成员在一些小组织中仍然在履行日耳 
曼异教仪式，阅读荣格的著作，当然也阅读神秘主义者越来越 
多的关于古代斯堪的纳维亚异教主义的作品——其中就有弗 
劳尔斯于1988年翻译的利斯特作于1908年的《如尼文的秘 

密》, 
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弗劳尔斯 指出： 

他们的多思想都来自于最近一些涉及古代日耳曼宗教 
和一般传统宗教的学术著作，同时也从 C ■ G •荣格 的心理 
学理论中汲取了养料。 

原型和集体无意识的概念对新曰耳曼宗教的意识形态的 
构成的影响不可怙量……阿萨特 鲁和奥 丁主义中的众神不能 
被看作是 -- 些相互独立的、先验的存在，而是意识的典范模 
型，即原型，它们构成了人类发展的一般模式……这一观点的 
主要特点就是认为，人性几乎与神性在“生理上”息息相关，而 
且这种关联中从未有过任何真正破裂的痕迹（即，从未有过所 
谓“原罪”的概念）……荣袼主义心理学与古代日耳曼人的著 
作，是对新日耳曼人关于人的本质及其在宇宙中的地位的概 
念的形成最具影响力的思想。® 

随着民族主义新异教组织在世纪之交的兴起，新斯堪的纳 
维亚异教主义运动开始将夏至定为假日，以示庆祝(新异教组织 
一般都如此）.然而，正如弗劳尔斯指出的那样，这些新日耳曼组 
织的成员“其兴趣更多的是在于古文物研究和种族情感，而非对 
宗教的热 情和自 我改造的欲望在1900年前后参加民族性运 
动的许多成员可能都有这种情况。不过，真正将这些现代日尔曼 
新异教主义者凝聚在一起的，是他们对被称为“世代交替”观念的 
共同信仰 ，即: “一个人或一个民族，他的‘生理’遗传和‘精神’遗 
传,从本体论的角度上说，是同一的;所以通过返回‘旧的方式 > 就 
能实现‘回归统一体7的改造尽管其他新异教主义运动的哲 
学思想之间有很多相似之处一一其中包括荣格主义思想这一深 
层的基础——美国的新异教运动一躲都尽量回避新日耳曼运 
动，因为其中有着与新纳粹主义千丝万缕的联系。 
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未来信条？ 


名遐迩 的美国 荣格主义精神分析家爱德华 • 埃丁格 
^ (Edward Edinger ) 曾经公开 承认： 荣格是二十世纪的预 
言家；荣格主义运动本质 h 是一场宗教运动。在一篇出版物 
中，他甚至将《荣格全集》中的荣格思想.称之为继犹太教和基 
督教的《旧约全书》和《新约全书》之后受神灵启示的“新降天 
命”。 ® 来自荣格著作的段落现在往往被看作是有些牧师布道 
的组成部分，在旧金山的新时代“诺斯替教堂'阅读荣格的作 
品甚至是其礼拜仪式的一部分。此外在某些一位论派的礼拜 
式中，除了朗读爱默生的作品外，也朗读荣格的作品 & 

是否可以认为，我们是在见证一个有朝-日将发展成为 
仪式化礼拜、甚至成为伊曼纽尔_斯维登堡式大教堂的新宗 
教运动的诞生呢？ ® 是否可以认为，随着荣格主义运动的展 
开，及其与二十世纪晚期的新时代精神的融合，一个以将荣格 
尊奉为神人为基础的信仰正欲破土而出呢？荣格的尼采主义 
宗教是否将最终贏得这场文化斗争，并以它自己关于未来的 
个人宗教取代基督教呢？这一切只有历史才会有答案。 


注释 

① 3 克斯 * 韦伯经济与社会 M 贝克莱和洛杉矶：加利福尼亚大学出皈 
社， 137S)， 第 2 AG — 299 页，第 11U —页。欲了解韦伯所持的神授能力的概 
念对当代历史亊件、领导人物、运动和组织的延伸和运用，可参见罗纳德 * 格拉 
斯曼和威廉 ■ 斯瓦图斯共同编著的文集 J 神授能力 * 历史 * 社会结构: K 纽约： 
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格林伍徳出版社， 1986), 

② 格拉尔德 • 占松 ； 《科学变化 * 新兴领域 • 研究学派》，出自《科学史》第 
期 （1 卟 1)，第 20—40 JS fl 

③ 马克斯_韦伯：《仕会和妗济纟 ii 织原理 K 纽约：虫克米伦出版公司， 
1947) T 第 363—3 S 4 页。 

④ 韦伯 A 京教社会学： K 第 4 G 页。 

⑤ 臂如*到7 19?0年，马克斯 * 义讧顿 C 秘密委员会”成员）已经弗洛伊德 
的许可 T 在柏林成，精神分析医院兼堉训院，开了此类组织之 先河。 1922年在 
维&纳成立了第二个此类医院，欲 r 解弗洛伊律对自 cl 运动的看法，可参见他 
的《论楮祌分析返动丈、蓓姆斯_斯恃雷岢译 （纽约 ； 诺頓出版公关 
于差国楕神分析的兴起，参见 G ■〖〜 奥本多大：《美国精神分析史: H 纽约：格鲁 
内-斯特拉顿出版公 P _]」 W 3)。 

© 边克尔 * 福德姆 a 英格兰分析心理学》，载于《分析心理学杂志》第£4期 
(1979)，第页， 

O 约瑟夫 * 亨撖松 K 关于荣格主义精神分析历史和实践的思考 ■^出 自默 
里 ■ 斯坦编其的 < 荣格主义椿神 分析》 （拉萨尔：公开庭出版公司 *19 S £)， 第11 

亨徳松认识到了妇女在本 It 纪（二十世纪）荣格主义运动发展中的作用-佴 
是.在解释这一现象时.他 j 彳不是着眼于那些众所周知较为世俗的心理学、或社 
会学股设，而是-五一 I 按照荣格主义的方式，将此现象 N 因于她们要向男性证 
明她们也有 F 1 己的女性原型，以缓和西方吐羿中的男女紧张对峙。 

⑧ 关于博林根基金的成立过程.参见薄林根系列的编者记录 f 三十多年的 
备 G 录：威 廉 * 麦丰尔4博林根：回瀰往事的探險 M 笹林斯顿：普林斯顿大学出 
版社，1⑽9)。 

⑨ ⑴自麦圭尔和萑尔 ：《荣格 演讲集 K 第29页， 

⑩ 参见布尔克特；《古代神秘主义 教派》 ，第12—29页。 

⑪引自麦圭尔和 费尔： 《荣格演讲集 K 第29页， 

⑫在极为重视分销权的销售上，这一金宇塔经济体系，与诸如安利公吋和 
努思金公司等美国其他魅力型经营运动相差无几。现行荣格主义运动中的人会 
仪式似 T 可分为四个等级，随着等级的七升*人 数规模 就越小 d 在这一金字塔 
中，等级由下往上依次是 ，感 兴趣的非病人'他们吋以购买荣格主义的书籍、参 
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加-些荣格主义的活动等 n 其次是“荣格主义分析家或实习生的病人' 再往 h 
就是获准建灰的研究脘 mr 实 d 生”（实际上只是病人地位的提升），最后鱿是“荣 
格主义分析家' 1991年，根据一张列人了将近500个正式分析家和大约1000 
个实习生的宮方统计表，我发现荣格主义精神分析的总市场价值达8千万美兀， 
是:-个名副具文的大铟资产阶级企业，其屮还+包括+ if 其数打者荣格牌子的 
r _ 场和出版物等。闪而，整个世界范围内，可以说荣格主义运动每年产值达数亿 
美元。 

® r • G ■ 荣格 d 分析心理学与担界 .*>(1928/1931), 出心灵的结构与 
动力 K 第 740段。 

⑭荣格 d 无意识的作用 h 第 13段， 

⑮同 h ■，第扣段。 

© 免特 ■ 比格勒 ； 《德国分析心理学的发展），出 S 迈克尔 • 福德 姆编： 《走 
近荣格 ：关于 荣格作品及其个性的影响论文集: K 费城 ： J * 利平科特出版公 
tiJ , 丨963> ， 第2 1-- M 页， 

⑫表圭尔和 霍尔： 《荣格演讲集 h 第17 
⑬此次访谈录在《荣格演讲集〃中也有记载.第50 — 页。 

⑬韦伯：《宗教社会学》，第55页， 

⑩《网忆_梦想. 反悤》 ，第209页， 

⑪这一埃洛诺斯讲演为他作于1944年的 《心 理学与炼金术 K 《全集 >第12 
昝 >中的好几章打下了基础， 

@参见拉竒和韦伯：《欧洲文化与政治中的瓦格纳主义 K 
© 洛杉矶荣格研究院：《心灵的问題》，第11页。 

@利利亚纳 * 弗赖访谈，€荣格口述档案 h 第4页„ 

© 同上，第 S 贞„ 

© 约兰德_雅各比访谀，同上•第27頁，雅各比的访谈妙趣横生.耐人寻 
味。她对荣格在反犹主义问題上的“矛盾#心理直言不讳，但同时声称荣格曾对 
她说，你知道 t 我绝对不会跟_个犹太人结婚生子\第19页> 4 
@同上 a 

© 同 h ， 第28页。 

© 参见大 H * 拉奇“瓦格纳的拜罗伊特弟子 >、出自拉竒和韦伯 j 欧洲文 
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化与政治中的瓦格纳主义 K 

㉚ 马克斯_韦伯 K 魅力型权威的性质及其常规化》，出自 S * N • 艾森施塔 
特：《论神 授能力和体系的建立 K 芝加哥 t 芝加哥大学出版社第57页。 

® 希拉 * 格里马尔迪-克 雷格； 《肮脏的哈里 K 出自 《春 天: K 第54期 （1 S 93) 
第149页 。 

㉜ 韦伯： 《社会和羟济组织原理》.第页。 

㉝ 雅各比访谈录 ，《荣 格口述 档案》 ，第页。 

㉞ 阿涅拉 • 雅费： 《荣格的晚年 h 出自雅费：《荣格生平及其苦作: K 第99页。 

㉟ C : _ G ■ 荣格： 《在荣格研究院成立会上的讲话（苏黎世 .194 S 年4月24 
载于《杂作 h 第11?9段， 

© r ■ A - 梅尔4占代潜伏芍现代精神疗法_荣格研究院论文集，第-卷，苏 
黎世 M 苏黎世 T 劳舍尔出版社， 194 E 3)。 莫妮卡_柯蒂斯将此书译为 英文： 《古代 
潜伏与现代精神疗法》（埃文斯顿*伊利诺斯大学出版社 ，1967). 在这一书的跋 
中-梅 V 尽管扱力反对认为荣格的心理学是一种教浓或者'说地下神秘闭体，但他 
还是忍不住对现代荣格 f 派与古代阿斯克勒庇液斯治疗教派的相似之处作了一 
番论述」 

@ C ： ■ A . 梅尔汸改录 .1970 年3月 + 《荣格口述档案 K 第 

© 关 _ f 古代同类现象，可参见 A < J ■ 费斯蒂吉埃：《希腊个人宗教克莱 
和洛杉肌：加利福尼亚大学出板社，1554八在布尔克特的 《古代 神秘主义教派 J 
屮 也町以 找到关于古代异教神秘主义教派的这种观点。布尔克特是关于希路宗 
教的主要权威之一。他指出，神秘主义是个人宗教的一种形式1它们往往依 fe 
于个人的决定 * 另以寻求接近神的某种形式为最终3的”（第12页 I 另埒参见 
阿瑟 * 达比 • 诺克《转型：从亚历山大大帝到希波的奧占斯丁的新老宗教 B ■(牛 
津 ； 牛淖大学出版社，19331 

㉝ 詹姆斯 • 祺尔 ； 《荣格主义体验 ：精神 分析与个别化 W 多伦多 ：内城 丛书. 

1&86) . 

© 关于荣格主义分析家的经典的、发展的原型学派，苋安徳# • 寒缪尔斯： 
《荣格与后荣格主义者八伦敦：劳特利奇一基根 • 保罗出扳公 P 』，：19 S 5), 

⑪参见 诺尔：《多 里人格和情结理沦 h 第321 -3 Z 3 页。 

吵 窨如在 最近出版的一本关于荣格最著名的病人之一克要斯蒂安娜 * 摩 
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根的传记中 T 作者克莱尔 ■ 道格拉斯 - 一他也是 •位 苒名的荣格主义分析 
家——就犯广一系列明显的错误。他说，1912年.年轻的荣格与弗络伊徳分道 
扬镰=原因很明显，即荣格不可能接受弗洛伊徳的关于性欲的教条；的对弗洛伊 
徳来说，荣格的集体尤意识思想就是异瑞。他扪断绝关系后，荣格经受了严重的 
精神危机<> 但此后，他就创立了自己的珲论体系，并出版了::无意识心理学》，其 
中基本的出发点和基本原理就是集体 X 怠识和个人无息识，这是一种乐观主义 
的心炅观，而不是一个悲观主义的心 W 观，也是一个旨在实现个别化而不是简申 
狭隘地适应现实的治疗模式，它 R ： 扩人，也可还原 K 洤释黑 暗：荣 格生活中的+ 
为人知的女人——克里斯蒂安娜*摩根的一生》[纽约：西蒙一舒斯特出版公司. 
1333=,第129釭）。节中不仅历史事件顺序混乱*而且细节描写也错误百出。这 
种对荣格思想和生平的历史的 X 知在荣格主义分析家中是屡见不鲜的。 

© 玛戈 * 阿 德勒： 《招月下凡》<蚶 约： 瓦伊金出版社，1979 八 

⑭ M ■ D * 费伯：《现代 巫术与精神分折 M 新泽西州.布二 伯里； 法利 • 狄金 
森大学出扳社，1991》， 

恕丹雅 • 吕尔曼：《巫术信 条：当 代英格兰的仪式魔术》（马萨诸塞，剑 桥：哈 
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